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Цель настоящего учебно-методического пособия состоит в том, чтобы 
привлечь внимание всех изучающих проблемы ислама на постсоветском 
пространстве к наиболее острым и дискуссионным вопросам, помочь в 
поиске дополнительной литературы по конкретным темам, выявить общие 
методологические и методические подходы к изучению данной 
проблематики.  
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Введение 
Общее количество мусульман на пространствах бывшего Советского Союза 
составляет сегодня около 70 миллионов человек. Это чрезвычайно разнообразное 
население по своим этническим и национальным характеристикам, по обычаям и 
традициям, по современным политическим предпочтениям и историческим судьбам. Что 
же, казалось бы, между ними общего? Что позволяет нам выделить этот макрорегион с 
религиозной точки зрения и рассматривать его как относительно целостный? 
Уже само понятие «постсоветское пространство» вызывает ныне серьезные 
нарекания. Многие полагают, и, на наш взгляд, довольно справедливо, что между 
бывшими республиками СССР сегодня зачастую больше споров, которые порой 
переходят в открытые вооруженные конфликты, чем сотрудничества и «желания жить 
вместе», как когда-то определял нацию Э. Ренан. Существует ли, в самом деле, это 
постсоветское пространство? Вопрос этот, видимо, не имеет однозначного ответа, но 
представляется, что в нескольких отношениях это условное пространство все же 
сохраняет пока свое единство. Во-первых, идентичность всех без исключения 
современных независимых государств – бывших республик СССР – «отталкивается» от их 
истории в составе Союза и (или) Российской империи. Хотя не только от нее, но, прежде 
всего, от нее. Именно это прошлое исключительно важно при формировании 
исторической политики (политики памяти) и в Казахстане, и в Эстонии, и в 
Таджикистане, и в Украине… Во-вторых, конечно, русский язык, который еще не совсем 
забыт, особенно представителями старшего поколения титульных наций республик, а 
также поддерживается русскоязычными соотечественниками, по разным причинам 
оставшихся после распада СССР в странах «ближнего зарубежья». В-третьих, сама 
Россия, которая, как и раньше, продолжает «связывать» народы и государства, не 
отпуская их от себя – причем и в позитивном, и в негативном смысле. 
Ислам, как одна из религий, широко распространенных на этом пространстве, не 
мог не испытать на себе этого противоречивого российского влияния, равно как и 
российское государство с самого начала своего возникновения испытывало глубокое и 
сильное влияние исламских традиций. Ислам в Центральной Азии до присоединения ее к 
Российской империи весьма серьезно отличался (да и продолжает отличаться) от ислама 
на Кавказе, даже несмотря на широкое распространение в обоих регионах суфизма: 
формы и сущность его была совершенно различной. Ислам в Поволжье мало был похож 
на те формы ислама, которые бытовали в Закавказье вплоть до начала XIX в., то есть 
вновь – до завоевания этих территорий Россией. Зато в конце XIX в. между 
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азербайджанцами и казанскими татарами, а также татарами крымскими, наблюдается 
целый ряд общих политических и религиозных требований. Правда, например, ислам в 
Поволжье был тесно связан со среднеазиатским исламом задолго до присоединения к 
России. И все-таки, не будет преувеличением сказать, что пройдя довольно сложный, 
порой трагический путь в составе Российской империи и СССР мусульманские народы 
приобрели большое количество общих черт и общих проблем. Но и сами конфликты 
между мусульманами на постсоветском пространстве и в самой России, взаимные 
наложения такфира друг на друга, стремление раз и навсегда определить, какой ислам 
«правильный», а какой – нет, желание создать что-то вроде «исламской церкви» – разве 
все это не свидетельствует об общности судеб и проблем? Эти проблемы довольно 
специфичны для постсоветского пространства, многие из них едва ли встречаются за его 
пределами, а если встречаются, то, как правило, не в одной и той же стране. И решать эти 
проблемы, по всей видимости, нужно самим, не прибегая к помощи египетских 
наставников или турецких арбитров: у них достаточно собственных забот. Но хочется 
отметить, что значительная ответственность в решении этих религиозных, политических и 
национальных проблем лежит именно на России, поскольку именно она очень часто – 
вольно и невольно – становилась их виновником. 
Цель настоящего учебно-методического пособия состоит в том, чтобы привлечь 
внимание всех изучащих проблемы ислама на постсоветском пространстве к наиболее 
острым и дискуссионным вопросам, помочь в поиске дополнительной литературы по 
конкретным темам, выявить общие методологические и методические подходы к 
изучению данной проблематики. В силу ограниченного объема и «жанра» книги автор не 
ставил перед собой задачу сколь-либо подробно осветить историю и современное 
состояние ислама в отдельных регионах, а, наоборот, хотел лишь обозначить некоторые 
пути для дальнейшего научного поиска. Поэтому структурно учебное пособие включает в 
себя тематический план лекций по данной учебной дисциплине, учебно-методический 
блок, разделенный на пять ключевых методологических вопросов-глав, список тем для 
докладов и case studies, и список литературы. 
В вводной части обычно пишут о методологии исследования. В нашем случае 
приходится иметь дело сразу с несколькими весьма сложными теоретическими 
предпосылками. На них и хочется указать. 
Во-первых, проблемы бытования ислама на постсоветском пространстве 
теснейшим образом связаны с вопросами этничности и национальной идентичности, 
обычаями и традициями народов, исповедующих ислам, их языками, их историей и 
культурой. Поэтому изучение ислама у народов Поволжья и Кавказа, Крыма и 
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Центральной Азии становится невозможным без предварительного или параллельного 
знакомства, с одной стороны, с историей и этнографией рассматриваемых регионов, а с 
другой – с современными процессами национального строительства, политикой памяти и 
исторической политикой. Само собой разумеещимся является обязательная подготовка 
слушателей, для которых предназначается данное учебное пособие, с общими теориями 
социальной антропологии, этноса, нации и национализма. Кроме того, студент, 
приступающий к освоению материала дисциплины, должен обладать базовыми знаниями 
по истории России, географии России и постсоветского пространства, иметь 
представление о зарождении и основных этапах развития ислама. 
Во-вторых, сложной задачей является выработка общего методологического 
подхода к изучению ислама. Эта сложность связана, во многом, с тем, что в настоящий 
момент информационное пространство насыщено весьма противоречивыми и часто 
необъективными сведениями об исламе, мусульманских регионах и политических 
процессах в мире ислама. Растет количество разнообразных терминов, в которых 
пытаются описать происходящее на мусульманском Востоке так, чтобы «европейскому» 
сознанию было «понятнее», пытаются проводить сравнения и аналогии между развитием 
христианства и ислама, говорят о столкновении «христианской» и «исламской 
цивилизации». «Исламизм», «исламский радикализм», «политизированный ислам», 
«радикальный ислам», «исламский фундаментализм», «неофундаментализм», 
«исламофашизм», – вот далеко не полный перечень «-измов», которые сегодня широко 
используются как в СМИ, так и в работах известных ученых. Некоторые исследователи, в 
частности, обладатель награды «Страж Сиона» Дэниэл Пайпс, указывают на 
существование «ислама воинствующего», который возник относительно недавно и к 
которому относят ни много ни мало — до 10–15 % всех мусульман. А после «арабской 
весны» и начала военных действий с участием запрещенного в России Исламского 
государства, в американском общественно-политическом дискурсе, а после него, и в 
нашей стране, широко распространился «джихадистский ислам» (И сразу хочется 
спросить: нужна ли религия, в которой нет ни рвения, ни усердия?). Одновременно с ним 
соседствует некий «умеренный» или «традиционный» ислам, который и может быть 
«решением проблемы». 
Не менее горячий спор развернулся и вокруг термина «ваххабизм». Этим словом на 
пространствах бывшего СССР (да и за его пределами) сегодня часто обозначают не только 
любые проявления религиозного экстремизма, нетерпимости, но и, зачастую, любую 
оппозицию официальным духовным управлениям мусульман. Появляются специальные 
нормативные акты, преследующие «ваххабизм». Тут же многие отечественные 
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исследователи указывают, что «ваххабизм» – неудачный термин для описания 
экстремистских группировок в Центральной Азии и на Кавказе. Ваххабизм – европейское 
обозначение идеологического учения Мухаммада ибн ‘Абд ал-Ваххаба, но современные 
исламисты совершенно необязательно являются его последователями. Поэтому 
«ваххабизм» предлагают заменить термином «ас-салафийа» (А. Малашенко), то есть 
«общим названием мусульманских религиозных деятелей, которые в различные периоды 
истории ислама выступали с призывами ориентироваться на образ жизни и веру ранней 
мусульманской общины, «праведных предков» (ас-салаф ас-салихун)»1. Другие, наоборот, 
считают, что, поскольку слова «ваххабизм», «ваххабиты» уже «стали неотъемлемой 
принадлежностью современного общественно-политического дискурса» (Э. Кисриев), эти 
термины и надо употреблять для обозначения соответствующих движений, во всяком 
случае, на постсоветском пространстве. 
Использование специальной терминологии для обозначения тех или иных 
общественно-политических явлений, создание новых понятий и категорий для 
обозначения ранее неизвестных или не описанных феноменов – естественный процесс в 
научном знании. Однако применительно к исламу стремительное распространение 
перечисленных понятий не проясняет положение дел, а, скорее, запутывает ситуацию. 
Почти каждый исследователь, который берется писать о современном исламе сначала 
вынужден долго оговаривать, что он «понимает всю зыбкость терминологии», ее 
«условность», но для удобства все-таки вынужден использовать слово «фундаментализм» 
(или «исламофашизм», или и т. д.). Можно встретить работы, в которых несмотря даже на 
«оговоренность» условного использования какого-либо термина, автор публикации 
продолжает писать: «фундаментализм (ваххабизм)», или «фундаментализм-салафизм»2. 
В связи с этим, возникает сложная задача выработки общей методологии изучения 
современного ислама в России и на постсоветском пространстве. Нам представляется, что 
наиболее адекватный целям и задачам объективного изучения ислама и политики 
методологический подход предложен в публикациях С.М. Прозорова3 и А.А. Игнатенко4. 
И, хотя А.А. Игнатенко как раз полемизирует с подходом С.М. Прозорова в его 
публикации «Книги о религиях и сектах» аш-Шахрастани (1075-1153 гг.), оба известных 
российских исламоведа солидарны в главном: к исламу неприменимо понятие «ересь». В 
                                                          
1
 Ас-Салафийа // Ислам. Энциклопедический словарь / Отв. ред. С.М. Прозоров. М., 1991. С. 204. 
2
 См., например: Баширов Л.А. Ислам в контексте этнополитических процессов в современной России. М., 
2008, С. 75–109. 
3
 Прозоров С.М. Новый методологический подход к изучению ислама в России // Прозоров С.М. Ислам как 
идеологическая система. М., 2004. С. 378–380. 
4
 Игнатенко А.А. Изучать верблюда, а не «корабль пустыни» (задачи исследования нового исламского 
сектантства) // Ислам на современном Востоке: Регион стран Ближнего и Среднего Востока, Южной и 
Центральной Азии. М.: Ин-т востоковедения РАН, 2004. С. 11–38. 
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исламе отсутствуют объективные критерии для определения «правоверия» или 
«заблуждения», «ортодоксии» и «ереси». В исламе не существует института церкви, нет 
никакого «Римского папы», который был бы способен выносить окончательный вердикт 
по поводу «ортодоксальности» или «еретичности» того или иного направления в исламе. 
Не знала история ислама проведения Вселенских соборов. Самое яркое тому 
свидетельство – обширный корпус средневековых доксографических сочинений 
мусульманских авторов, т.н. кутуб ал-макалат. Сочинений именно доксографических, 
потому что речь в них идет о расхождениях внутри ислама, о том, какие ответы 
предлагают на наиболее острые вопросы представители тех или иных течений. И шииты, 
и сунниты, и джабариты, и кадариты – мусульмане, но расходящиеся между собой в 
отдельных аспектах вероучения. Сама постановка вопроса о том, кто из них ближе к 
«истинному» исламу, к «ортодоксии», абсолютно некорректна. С научной точки зрения 
противопоставление одних региональных форм ислама другим необоснованно. «В основе 
нового подхода лежит тезис о догматическом, этническом и региональном равноправии, 
равноценности внутри исламского мира… акцент делается не на внутриисламские 
расхождения и противоречия, подогреваемые амбициозными претензиями исламских 
лидеров…, а на идею общности и равноценности народов, внесших свой вклад в 
исламскую кульутру»5. Любые попытки привнести на российскую или постсоветскую 
почву «истинный» ислам, любые претензии тех или иных проповедников на «чистоту» 
ислама с научной точки зрения не обоснованы. Примерно схожей позиции 
придерживается и А.А. Игнатенко, который предлагает изучать сущность каждого 
направления в современном исламе отдельно, не навешивая никаких ярлыков. Только 
после внимательного изучения можно будет сделать вывод, к какому из ранее известных 
направлений ближе данная современная группа. Является ли она собственно религиозной, 
или не имеет никакой позиции по религиозным вопросам как таковым. Нет никаких 
оснований объявлять кого-то «немусульманами», по причине того, что какие-то виды их 
политической деятельности не нравятся государству, региональным элитам и т. д. 
Собственно, внутри самого ислама уже в Средние века не было однозначной позиции по 
поводу того, продолжает ли человек, совершивший тяжкий грех, оставаться 
мусульманином? На этот вопрос было сформулировано несколько разных ответов. Но 
ученому, целью которого является стремление к истине, нельзя вставать на сторону 
одного или другого религиозного течения. 
Таким образом, сравнения мусульманских движений и направлений в исламе с 
какими-либо европейскими реалиями, попытки обозначить одни направления как 
                                                          
5
 Прозоров С.М. Новый методологический подход… С. 379. 
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«радикальные», или «фундаменталистские», или, наоборот, как «умеренные» – все это 
приводит исследователя к необоснованным выводам о сущности направлений в 
современном исламе. Вместо того, чтобы изучать ислам, мы сравниваем его с чем-то нам 
уже знакомым, «российским» или «европейским», и, незаметно для себя, начинаем уже 
изучать не ислам, а что-то нам «близкое» и «родное». Сравниваем ваххабизм с 
протестантизмом и переносим европейские реалии XVI в. на современный Ближний 
Восток. Называем какую-то группу «радикальной» и начинаем говорить, о том, что в 
России тоже были эсеры, и что они плохо кончили. 
Нет «более радикального» и «менее радикального» ислама, а есть конкретные 
группы, которые предлагают свой вариант исповедания единой для всех мусульман веры, 
свои ответы на вопросы о такфире, атрибутах Аллаха, сотворенности Корана и т. д. Вещи 
нужно называть своими именами, и если доказана связь какой-либо исламской НПО с 
учением Мухаммада б. ‘Абд ал-Ваххаба, если именно его идеи (а не чьи-либо еще) лежат 
в основе деятельности данной группы, то таких последователей можно назвать 
ваххабитами без кавычек. В том же случае, когда идеология движения восходит к другому 
мусульманскому богослову, то название «ваххабит» становится неприемлемым. Нужно 
учитывать при этом, что бывают случаи, когда какая-то группа сама выводит себя за 
пределы ислама. Например, если отрицают пророческую миссию Мухаммада, или не 
признают, что Коран – Священное Писание. В этих случаях, естественно, группа уже не 
может называться мусульманской. 
Иное дело, когда ислам или исламская риторика начинает использоваться в 
политических целях. В этом случае, на наш взгляд, корректно будет употреблять термин 
«исламизм», как обозначение любой политической идеологии, которая пытается 
аргументировать свою позицию с помощью религиозных понятий. Как и любая 
политическая идеология, исламизм может быть радикальным или умеренным. Но степень 
его радикальности (как и любой другой политической идеологии) будет зависеть не от 
религии, ислама, а от того объекта, на который направлена данная идеология. Если 
представители исламизма совершенно отвергают существующую государственную и 
правовую систему, выступают как системофобная группа, то их можно назвать 
радикалами, во всяком случае, в рамках данной политической системы. Если же 
исламисты призывают только к «косметическому ремонту», отдельным реформам, 
которые помогут усовершенстововать систему, то их можно (если хочется) назвать 
умеренными, или системообразующей оппозицией. Но здесь мы переходим из области 
религиоведения (исламоведения) в область политических исследований. 
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Отделим ли ислам от права и политики? Если мы исходим из того, что исламское 
право есть система целостная, включающая регламентацию мирских отношений как 
юридического, так и неюридического характера, а также и чисто религиозные аспекты 
поведения человека, то тогда ислам от права (в «европейском» смысле) и политики 
неотделим. То есть неважно, какой именно доктрине вы следуете, какого толка (мазхаба) 
придерживаетесь – в любом случае на вас накладываются определенные обязательства в 
чисто юридическом плане. Другое дело, что этих чисто юридических (в «европейском» 
смысле) обязательств на самом деле не так уж много, особенно, если сравнить их с 
остальным корпусом исламского права. 
Значительно бóльшая часть шариата не будет касаться тех правовых норм, которые 
регулирует европейское светское право. Основной корпус шариата связан с внутренними 
исламскими предписаниями религиозного характера, которые касаются обряда, поведения 
в храме, выполнение различных культово-религиозных предписаний. Кроме того, 
исламское право регулирует социальные отношения между людьми «неправового» 
характера (на которые обычно «не покушается» светское право): морально-нравственные 
отношения между членами семьи, процедура трапезы и пищевые запреты, воспитание 
детей, внешний облик и предписания в отношении одежды. Поскольку нет «пересечений» 
в предметах правового регулирования европейского светского права и исламского, нет и 
противоречий. И только незначительная часть шариата – хотя от этого не теряющая 
своего значения – будет связана с теми отношениями, которые всегда регулируются и в 
светской правовой системе. И здесь, безусловно, будут возникать и пересечения, и 
противоречия. 
То же самое можно сказать о политике. Есть вещи, которые не сочетаются с 
общими принципами политического устройства, которое предлагает ислам (как бы обще 
это не звучало). Но таких принципов очень мало, поскольку сами политические идеи в 
исламе исключительно разнообразны. Например, в основе правовых систем современных 
либеральных (западных) государств находится концепция прав и свобод человека, 
предполагающих доминирование индивидуальных прав, секуляризм, равенство граждан 
вне зависимости от религиозных убеждений и пр. Исламское право едва ли может принять 
сущность этой концепции6. Но и светские государства существенно ограничивают, де 
факто, свободу слова. Например, запрещена пропаганда фашизма. Вопрос о способах 
формирования верховной власти и политическом режиме более сложный – однозначного 
                                                          
6
 Анализ основных точек зрения по этому поводу см., например: Сюкияйнен Л.Р. Права человека в диалоге 
исламской и западной правовых культур // Ишрак. Ежегодник исламской философии. М., 2011. №2. С. 266–
290. 
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ответа в исламе нет. Мы видим, что даже форма правления в государствах, которые 
обозначают себя как исламские, может быть совершенно различна – и монархия, и 
республика. Многообразие направлений в исламе, философских и правовых доктрин 
позволяли создавать различные политические модели. 
Если ислам как идеологическая система включает в себя политические 
компоненты, то тогда, возможно, он все-таки может быть «радикальным»? Очевидно, нет, 
поскольку и в этом случае мы можем говорить только о степени радикальности 
политической идеологии применительно к системе, на которую она обращена, а не о 
радикальности религиозного течения внутри ислама. 
С полным текстом пособия можно ознакомиться, обратившись в СПбГУ. 
Связь между религией и политикой присутствует всегда, вне зависимости от того, 
отделена ли религия от государства или нет, существуют ли внутри данной религии какие-
либо политические учения или не существуют. Это хорошо известно благодаря, например, 
исследованиям феноменологической школы в религоведении. Кстати говоря, исламоведы, 
к сожалению, редко обращаются к методологиям, разработанным в трудах известных 
западных религиоведов: видимо, ислам представляется специалистам слишком 
специфическим случаем, чтобы изучать его с позиций общих религиоведческих 
методологий. В частности, в рамках феноменологического подхода к изучению религии 
можно выделить концепцию М. Элиаде. Известный религиовед Мирча Элиаде полагал, 
что каждый человек, даже агностик и атеист, на самом деле является homo religiosus, с 
необходимостью нуждающимся в религии, или, как минимум, в ее суррогате (например, 
культе личности тирана, сакрализации его власти). Эта острая необходимость вызвана, с 
точки зрения ученого, роковым экзистенциальным разрывом мира сакрального 
(священного) и мира профанного (земного, мирского); трагедию этого разрыва и пытается 
преодолеть человек. Государство и светское общество в процессе выработки «нового 
священного» обращались к исторической памяти, национальным героям, художественным 
ценностям, образам политических лидеров и программам партий. Элиаде вводит понятие 
«иерофании», то есть символического обозначения священного, объекта, который в 
представлениях населения имеет характер сакрального. Политические лидеры часто 
обращались к абстрактным религиозным символам в речах и выступлениях для 
легитимации собственных суждений и действий. В 1960-е гг. в США для подобных 
явлений появляется особое определение – «Civil religion». Термин был предложен 
Робертом Белла. Вскоре для обозначения сходных явлений в США, Великобритании, 
Франции и других западных странах понятие «civil religion» становится 
общеупотребительным. Таким образом, связь между религией и политикой имплицитно 
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присутствует всегда: создание «иерофаний», сакральных объектов для всего общества и 
государства, есть одна из обязательных функций политики. Имено с помощью подобных 
иерофаний достигается общественное единство, выстраивается национальная 
идентичность. Осуществление контроля над социальными иерофаниями позволяет в 
значительной степени контролировать всю социальную жизнь и власть в обществе. 
Сакрализация социальных феноменов определяет сущностное единство политики и 
религии. Применительно к нашему случаю, исламу на постсоветском пространстве, 
можно заметить, что в последние годы ислам и исламские ценности достаточно широко 
используются в политике многих независимых государств и мусльманских республик в 
составе РФ для построения национального нарратива. Это привносит дополнительные 
сложности для исследователя, так как изучение ислама как такового должно быть 
сопряжено с этнографией и историей отдельных народов и местностей. 
Роль ислама на пространствах бывшей Российской империи и СССР привлекла 
внимание многих отечественных и зарубежных исследователей. Широкий круг научной 
литературы посвящен истории распространения ислама, отдельным вопросам развития 
центральноазиатских и кавказских государств, помимо научных монографий и статей 
изданы также словари, хрестоматии, сборники исторических документов и некоторых 
современных нормативных актов. В последние годы появилось множество публикаций, 
как на русском, так и на иностранных языках, посвященных современным аспектам 
данной темы. К сожалению, далеко не все, а, точнее, очень немногие научные работы, в 
которых рассматриваются современные проблемы бытования ислама на постсоветском 
пространстве, объективны и снабжены достаточной базой источников. Разобраться во 
всем многообразии публикаций, отделив «зерна от плевел», студенту непросто. Поэтому в 
настоящем пособии мы попытались сконцентрировать внимание учащихся лишь на 
важнейших публикациях. Список литературы к каждой теме, а также дополнительная 
литература, составлены с тем условием, что студенты владеют русским и английским 
языками. Можно подчеркнуть, что при всем богатстве иностранной научной литературы о 
проблемах ислама в Центральной Азии, на Кавказе, в Поволжье и Крыму, «пальма 
первенства» по этим проблемам принадлежит пока отечественным исследователям. Автор 
методического пособия отдает себе отчет в том, что несколько «за бортом» остались 
публикации на других европейских языках, а также на языках изучаемых регионов. Но в 
силу учебного характера, который имеет данная книга, включение работ на других языках 
представлялось излишним. Тем более, что глубокое и серьезное изучение вопросов, 
связанных с исламом в отдельных территориях бывшей Российской империи, возможно 
только под руководством специалиста по конкретному региону или стране. 
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Тематический план учебной дисциплины 
Раздел 1. Ислам на постсоветском пространстве: становление, эволюция и 
методология исследования 
Тема 1. Вводное занятие. Методология религиоведения: основные подходы. Ислам 
как идеологическая система. Специфика изучения ислама: основные 
методологические подходы. 
Цель и задачи курса. Понятие «религия»: многообразие трактовок. Методология 
религиоведения: основные подходы. Основные формы влияние религии на 
международные отношения и внутреннюю политику светского государства. Эволюция и 
исторические формы религии на постсоветском пространстве. Буддизм, иудаизм, ислам и 
христианство как основные конфессии на постсоветском пространстве. 
Исторические условия возникновения ислама. Влияние христианства и иудаизма на 
становление ислама в Аравии. Преемственность ислама в отношении христианства и 
иудаизма. Идейные течения и расхождения в исламе. Проблема «правоверия» и 
«заблуждения», «ереси» в исламе. Региональные формы ислама. Развитие мусульманской 
политико-правовой мысли в позднем средневековье и начале Нового времени. Проблема 
кодификации мусульманского права и претворения шари‘ата. Современные политические 
концепции в исламе. 
Рекомендуемая литература: 
 Бартольд В.В. Халиф и султан // Бартольд В.В. Работы по истории ислама и 
арабского халифата М., 2002. [печ. по изд: Бартольд В.В. Сочинения. Т. VI. М., 
1966]. 
 Большаков О.Г. История Халифата: В 4 т. Т. 1. М., 1988, Т. 2. М., 1992, Т. 3. М., 
1998, Т. 4. М., 2010. 
 Кныш А.Д. Мусульманский мистицизм: краткая история. СПб., 2004. 
 Лимэн О. Введение в классическую исламскую философию. М., 2007. 
 Петрушевский И.П. Ислам в Иране в VII–XV веках. СПб.: СПбГУ, 2007. 
 Прозоров С.М. Ислам как идеологическая система. М., 2004. 
 Хрестоматия по исламу / пер. с арабского. Отв. ред., введение и примеч. 
С.М. Прозоров. М., 1994. 
 Black A. The History of Islamic Political Thought. From the Prophet to the Present. 
Edinburgh, 2005. 
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 Bravmann M. The Spiritual Background of Early Islam // Study in Ancient Arab 
Concepts. Leyde, 1972. 
Тема 2. Арабские завоевания и особенности распространения ислама на Кавказе, в 
Центральной Азии и Поволжье 
Арабская экспансия на восток. Присоединение Ирана к Арабскому халифату и 
распространение ислама в Иране. Мерв как опорный пункт для походов в Мавараннахр. 
Захват Самарканда и Бухары. Восстания в Центральной Азии против арабского 
владычества. Распространение ислама в Мавараннахре: местные религиозные традиции, 
культ святых, легенды, связанные с распространением ислама. Ислам у кочевников и 
жителей городов. Центральноазиатские династии и распад халифата. Расцвет культуры, 
науки, литературы в IX–X вв. Крупнейшие центры Центральной Азии и Кавказа в средние 
века, их роль в культуре исламе. Династия Саманидов и ее преемники. Влияние 
центральноазиатских ученых на мусульманский мир. Распространение ислама в Поволжье 
(Булгар), в Закавказье и Крыму. Принятие ислама татаро-монголами в XIV в. и его 
последствия. Позднее распространение ислама в Дагестане и Чечне, его причины и 
особенности. 
Рекомендуемая литература: 
 Аликберов А.К. Эпоха классического ислама на Кавказе: Абу Бакр ад-Дарбанди и 
его суфийская энциклопедия «Райхан ал-хака’ик» (XI-XII вв.). М.: Вост. лит., 2003. 
 Бартольд В.В. К истории арабских завоеваний в Средней Азии: Соч. М., 1964. Т. II, 
ч. 2. 
 Большаков О.Г. История Халифата: В 4 т. Т. 1. М., 1988, Т. 2. М., 1992, Т. 3. М., 
1998, Т. 4. М., 2010. 
 Гарипов Н. Ислам у татар Поволжья в XI–XIX вв. Казань, 1999. 
 Гафуров Б.Г. Исторические связи Средней Азии со странами Арабского Востока. 
М., 1963. 
 Ислам на территории бывшей Российской империи: Энциклопедический словарь / 
Под ред. С.М. Прозорова. М., 1998–2012. Вып. 1-5. 
 Суфизм в Центральной Азии (зарубежные исследования) / Отв. ред. А.А. 
Хисматуллин. СПб, 2001. 
Тема 3. Ислам в истории России. Взаимоотношения с мусульманами на Руси, в 
царской России в XVI–XIX вв. и особенности присоединения мусульманских 
территорий 
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Знакомство русских с исламом: контакты с Волжской Булгарией, русские паломники на 
Востоке. Принятие ислама татаро-монголами и следствия этого процесса для Московского 
государства. Казанское и Астраханское ханства, их присоединение к Москве. Отношение 
к исламу и мусульманам в допетровской Руси. Отношения с Крымом. Развитие 
отношений с мусульманским миром в XVIII в. Петровские преобразования и изменение 
положения мусульман. Политика Анны Иоанновны, Елиазветы Петровны  и Екатерины II 
в Казахстане. Присоединение Крыма. Присоединение Закавказья в начале XIX в. и война 
на Северном Кавказе. Особенности колонизации Центральной Азии. Вхождение в состав 
России страшего казахского жуза. Среднеазиатская политика России в XIX в. 
Присоединение Кокандского ханства. Отношения с Бухарским эмиратом и Хивинским 
ханством. 
Понятие «империя» и «империализм». Многообразие трактовок. Колонии и колониализм: 
общее и особенное между Россией и Европой в процессе приобретения новых земель на 
Востоке. Были ли у России колонии? Сравнение России с другими империями. 
«Имперскость» в русской культуре, литературе. Колониализм в русской культуре и 
литературе. «Имперскость» и колониализм в СССР. Процессы трансформации 
идентичностей и культурные трансферы в советский период. Советская идентичность. 
Рекомендуемая литература: 
 Арапов Д.Ю. Система государственного регулирования ислама в Российской 
империи (последняя треть XVIII – начало ХХ вв.). М., 2004. 
 Гаммер М. Шамиль. Мусульманское сопротивление царизму. Завоевание Чечни и 
Дагестана. М., 1998 г. 
 Данциг Б.М. Ближний Восток в русской науке и литературе. Москва, 1973. 
 Джераси Р. Окно на Восток: империя, ориентализм, нация и религия в России. М., 
2013. 
 Каппелер А. Россия – многонациональная империя: Возникновение, история, 
распад. М., 2000. 
 Кириллина С.А. Очарованные странники: арабо-османский мир глазами 
российских паломников XVI–XVIII столетий. М., 2010. 
 Ланда Р.Г. Ислам в истории России. М., 1995. 
 Ливен Д. Российская империя и ее враги с XVI в. до наших дней. М., 2007 
 Северный Кавказ в составе Российской империи / Отв. ред. В.О. Бобровников, И.Л. 
Бабич. М., 2007. (См. также в этой книге: Рекомендуемые источники и литература 
(по главам). С.413–434.) 
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 Соболев В.Г. Историография российского ориентализма // Мир ислама – Pax 
Islamica (Москва), №2, 2013. С.39-59. 
 Центральная Азия в составе Российской империи / Отв. ред. С.Н. Абашин, Д.Ю. 
Арапов, Н.Е. Бекмаханова. М., 2008. (См. также в этой книге: Список 
рекомендуемой литературы. С.425–432.) 
 Becker S. Russia's Protectorates in Central Asia: Bukhara and Khiva, 1865–1924: 2-nd 
edition. Routledge, 2004. 
 Khodarkovsky M. Russia’s Steppe Frontier. Bloomington, 2002 
 
Тема 4. Статус мусульманских территорий и мусульманских общин в составе 
Российской империи и в СССР. 
Политико-правовое и социально-экономическое положение мусульман в Российской 
империи. Влияние общественно-политических процессов мусульманского мира на 
мусульман России. «Просвещение» российских мусульман в XIX в.: христианское 
миссионерство, создание национальной письменности для мусульманских народов. Новые 
османы и преобразования в Турции в XIX в. Связи российских мусульман с Османской 
империей. Джадидизм как религиозное и общественное движение в России в конце XIX – 
начале XX в. Исмаил Гаспринский и новометодные школы. Джадидизм на Кавказе и в 
Центральной Азии. Младотурецкая революция и ее влияние на мусульман Российской 
империи. Паломничество российских мусульман в Мекку. Отношение мусульман к 
революционным событиям начала ХХ в. в России и участие мусульман в общественно-
политической жизни страны. Мусульманская фракция в Государственной Думе и ее 
деятельность. Социал-демократия в мусульманских регионах и националистические 
движения. 
Сопротивление установлению советской власти в мусульманских регионах. Процесс 
создания национальных республик, межнациональное размежевание, конструирование 
границ. Репрессии в отношении ислама и мусульманского духовенства в 1920-30-е гг. 
Рекомендуемая литература: 
 Ганкевич В. Джадидистская реформа народного образования крымских татар в 
конце 19 – начале 20 века // Ислам в Евразии: современные этические и 
эстетические концепции суннитского ислама, их трансформация в массовом 
сознании и выражение в искусстве мусульманских народов России. М., 2001. С. 
378–385. 
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 Ислам и Советское государство. 1917–1936: Сборник документов / Под ред. Д.Ю. 
Арапова и Г.Г. Косача. М.: Марджани, 2010. Вып. 1–2. 
 Кемпер М. Суфии и ученые в Татарстане и Башкортостане (1789–1889). Исламский 
дискурс под русским господством. Казань, РИУ, 2008 
 Литвинов В.П. Внерегиональное паломничество мусульман Туркестана : (эпоха 
нового времени). Елец, 2006. 
 Литвинов П.П. Государство и ислам в Русском Туркестане (1865–1917) (по 
архивным материалам). Елец, 1998. 
 Мухамметдинов Р.Ф. Зарождение и эволюция тюркизма (Из истории политической 
мысли и идеологии тюркских народов: Османская и Российская империи. Турция, 
СССР. СНГ. 70-е гг. XIX в. – 90-е гг. XX в.). Казань. 1996. 
 Обычай и закон в письменных памятниках Дагестана V – начала ХХ вв. Т.1 – До 
присоединения к России. Т.2 – В царской и ранней Советской России. Сост. и ред. 
В.О. Бобровников. М.: Марджани, 2009. 
 Сибгатуллина А. Контакты тюрок-мусульман Российсской и Османской империй 
на рубеже XIX–XX вв. М.: ИВ РАН, 2010. 
 Соболев В.Г. Русско-туземные школы Туркестана: в поисках «обрусительной 
политики» // Клио, 2015, №2, с. 87-103. 
 Усманова Д.М. Мусульманские представители в росийском парламенте. 1906–1916 
гг. Казань, 2005. 
 Халид А. Туркестан в 1917–1922 годах: борьба за власть на окраине России // 
Трагедия великой державы. Национальный вопрос и распад Советского Союза: 
сборник. М., 2005. С. 189–226. 
 Червонная С. Пантюркизм и панисламизм в российской истории // Отечественные 
записки. 2003. № 5 (13) // http://www.strana-oz.ru/?numid=14&article=657 
 Kemper M. The NorthCaucasian Khalidiyya and ‚Muridism’: Historiographical Problems 
// Journal for the History of Sufism. 2006. Vol. 5. Pp. 111–126. 
 Khalid A. The Politics of Muslim Cultural Reform. Jadidism in Central Asia. Berkeley, 
1997. 
 Landau J.M. Pan-Turkism: From Irredentism to Cooperation. Hurst, 1995. 
 
Раздел 2. Ислам в этнических процессах и национальном строительстве 
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Тема 5. Этническая и национальная идентичность: основные теоретические подходы 
и методология исследования. 
Структурализм и постструктурализм. Восприятие текста. Отношения между текстом и 
читателем, автором и текстом, автором и читателем; историческим фактом, источником и 
историком. Структуралистких и постструктуралисткий анализ текста. М.М. Бахтин и 
принцип диалогизма. Теория гегемонии А. Грамши. Дискурсивный анализ. Э. Лаклау, Ш. 
Муф. 
Понятие идентичность в психологии. Э. Эриксон. Основные виды идентичности личности 
и социума. Идентичность в социологии, антропологии и теории международных 
отношений. Понятие этнос и нация, этничность и национальная идентичность. 
Примордиализм, конструктивизм и инструментализм как основные подходы к изучению 
этничнсоти и национализма. Э. Хобсбаум, Б. Андерсон, Э. Геллнер, К. Гирц, Ф. Барт, Э.Д. 
Смит, Р. Брубейкер, А. Вендт о теории нации и национализма и теории идентичности. 
Советская школа этнографии и понятие этнос. Атропологические и политологические 
подходы к этничности. Типология национализмов и их история. 
Основные этапы зарождения светских национализмов у мусульманских народов 
Российской империи: общее и особенное. 
Рекомендуемая литература: 
 Андерсон Б. Воображаемые сообщества. М.: Университетская библиотека, 2001. 
 Геллнер Э. Нации и национализм. М.: Прогресс, 1991. 
 Гринфельд Л. Национализм. Пять путей к современности. М., 2008. 
 Кедури Э. Национализм. С б., 2010. 
 Морозов В.Е. Россия и Другие: идентичность и границы политического 
сообщества. М., 2009. 
 Нойманн И. Использование «Другого». Образы Востока в формировании 
европейских идентичностей. М., 2004. 
 Ренан Э. Что такое нация? СПб., 1898 // 
http://www.hrono.info/statii/2006/renan_naci.htm 
 Саид Э. Ориентализм. Западные концепции Востока. СПб., 2006. 
 Семенов Ю.И. Общество, страны, народы // Этнографическое обозрение. 1996. 
№ 2. С. 3–18. 
 Смит Э.Д. Национализм и модернизм: Критический обзор современных теорий 
наций и национализма. М.: Праксис, 2004. 
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 Хобсбаум Э. Нации и национализм после 1780 года. Санкт-Петербург: Алетейя, 
1998. 
 Smith, A.D. The Ethnic Origins of Nations. Oxford, 1986. 
Тема 6. Роль религии в современном обществе. Секулярное и постсекулярное 
общество. Civil religion. Связь религии и политики. 
Процесс построения секулярного (светского) общества в западноевропейских странах и 
России: общее и особенное. Вытеснение традиционных религий из сферы публичного 
пространства в частную сферу. Превращение христианства в «историко-культурное 
наследие», «музей». Имплементация новых государственных светских идеологий, 
сакрализация светских ценностей в публичном пространстве и использование 
религиозных символов в государственном строительстве. Понятие «Civil religion» (Robert 
Bellah) для обозначения сходных явлений в США, Великобритании, Франции и т.д. Как, 
когда и почему религия связана с политикой в светском государстве? Может ли политика 
быть «внерелигиозной»? Homo religiosus в концепции Мирча Элиаде. Попытки государств 
выработать общие ценностных ориентиров, которые бы рассматривались как «святыни», 
«сакральное», иерофании (Mircea Eliade). Ситуация конца XX – начала XXI вв.: 
«постсекулярное общество» (Jürgen Habermas). Размывание границ между священным и 
мирским, невозможность артикуляции новых общих ценностей, отсутствие различения 
сакрального/профанного. Результаты постсекуляризма в России, странах Запада и мире 
ислама. 
Рекомендуемая литература: 
 Тернер Б. Религия в постсекулярном обществе // Государство религия церковь, 
№2(30), 2012. С. 21-51. 
 Хабермас Ю. Вера и знание // Хабермас Ю. Будущее человеческой природы. М., 
2002. С. 115-132. 
 Элиаде М. Очерки сравнительного религиоведения. М., 1999. 
 Bellah R.N. Civil Religion in America // Daedalus, Vol. 96, No. 1, Religion in America. 
Winter, 1967. Рp. 1-21. 
Тема 7. Понятие политики памяти и исторической политики. «Светские» иерофании 
мусульманских регионов России и постсоветского пространства 
Политика памяти и войны памяти. Историческая политика в России и республиках 
бывшего СССР. Проблема создания общей истории, выработки общих подходов к 
методике исторического образования в регионах и на федеральном уровне. Региональный 
(«краеведческий») компонент в школьном историческом образовании: национальные 
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герои против империи. Противопоставление национальных региональных историй, 
противоречия между отдельными субъектами РФ в притязаниях на историческое наследие 
(башкиры vs татары, осетины vs ингуши, «наследие аланов», «нартский эпос» и др.). 
Поиски «национального» в археологии Центральной Азии и Кавказа. Археология и 
генеалогия идентичностей (М. Фуко) мусульманских народов России и постсоветского 
пространства. 
Использование религии в национальном и этническом конструировании у мусльманских 
народов Российской империи. Зарождение национализмов XIX в. и проблема ислама. 
Распространение в России идей пантюркизма и панисламизма: pro et contra. Национализм 
у мусульман России в конце XIX – начале XX вв. Возникновении национальных партий и 
движений, национальных печатных изданий, развитие образования на национальных 
языках. Судьба джадидов в России. Национализмы мусульманских народов СССР в 1980-
1990-е гг.: попытки использования ислама и их результаты. Общее и особенное. 
Исламизация национального и национализация ислама в России и сопредельных странах. 
Рекомендуемая литература: 
 Абашин С.Н. Национализмы в Средней Азии: в поисках идентичности. СПб., 2007. 
 Барт Р. Миф сегодня // Барт Р. Избранные работы: Семиотика. Поэтика. М.: 
Прогресс; Универс, 1994. С. 72–130. 
 Брубейкер Р., Купер Ф. За пределами «идентичности» // Ab Imperio. 2002. № 3. 
 Ильхамов А. Археология узбекской идентичности // ЭО. 2005. № 1. 
 Историческая политика в XXI веке: Сборник статей. Под ред. А.И. Миллера, М. 
Липмана. М.: Новое литературное обозрение, 2012. 
 Кадыров Ш.Х. Нация племен. Этнические истоки, трансформация, перспективы 
государственности в Туркменистане. М., 2003. 
 Рязанова С. Политическая мифология в современном Узбекистане // Россия и 
мусульманский мир. 2010. № 8. С. 75–87. 
 Шнирельман В.А. Войны памяти: мифы, идентичность и политика в Закавказье. 
М.: Академкнига, 2003. 
 Шнирельман В.А. Интеллектуалы и политика на Северном Кавказе в XX в. М., 
2006 
 Islamic and Ethnic Identities in Azerbaijan: Emerging Trends and Tensions // A 
Discussion Paper by Hema Kotecha. OSCE. 2006 // http://www.osce.org/baku/23809 
 Tokluoglu C. Definitions of national identity, nationalism and ethnicity in post-Soviet 
Azerbaijan in the 1990s // Ethnic and Racial Studies. Vol. 28. Is. 4. 2005. P. 722–758. 
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 Zanca R. 'Explaining' Islam in Central Asia: an anthropological approach for Uzbekistan 
// Journal of Muslim Minority Affairs. Vol. 24. Is. 1. 2004. Pp. 99–107. 
 
Раздел 3. Религиозно-политические процессы на постсовестком пространстве 
 
Тема 8. Ислам в СССР. Роль ислама в распаде СССР 
Положение ислама и мусульман в годы советской власти. Нарезание границ союзных 
республик и автономий. Репрессии против верующих. Ситуация на Кавказе и в Крыму в 
годы великой Отечественной войны: департации неугодных народов. Восстановление 
Духовных управлений мусульман. Роль Среднеазиатского духовного управления в 
Ташкенте. Амнистия департированных народов 1956 г.: почему некоторых «не 
простили»? Организация паломничества мусульман в Мекку. Ислам «официальный» и 
«подпольный». Мусульмане-диссиденты и роль ислама в антисоветских настроениях в 
мусульманских республиках. Депортация и реабилитация отдельных мусульманских 
народов. Судьба турок-месхетинцев и крымских татар. Обострение межнациональных и 
межрелигиозных противоречий в 1980-е гг. Роль Духовных управлений мусульман. 
Исламская партия возрождения и ее трансформация. События в Узбекистане и 
Ферганской долине. Нагорно-Карабахский конфликт. Репатриация крымских татар (1989) 
и ее последствия. Религиозная и политическая ситуация на Северном Кавказе в период 
перестройки и в начале 1990-х гг. 
Рекомендуемая литература: 
 Бабаджанов Б.М. Среднеазиатское духовное управление мусульман: 
предыстория и последствия распада // Многомерные границы Центральной Азии / 
Ред. А.А. Малашенок, М.Б. Олкотт. М., 2000. 
 Бенигсен А. Мусульмане в СССР. Казань, 1999. 
 Ислам и Советское государство. 1917–1936: Сборник документов / Под ред. 
Д.Ю. Арапова и Г.Г. Косача. М.: Марджани, 2010. Вып. 1–2. 
 Ислам и Советское государство. 1944–1990: Сборник документов / Под ред. 
Д.Ю. Арапова. М.: Марджани, 2011. Вып. 3. 
 Кадио Ж. Лаборатория империи: Россия/СССР, 1860-1940. Пер. с фр. Э. 
Кустовой. М.: Новое литературное обозрение, 2010. 
 Сулаев И.Х. Государство и мусульманское духовенство в Дагестане 1920–
1930-х годов: из истории отношений // Отечественная история. 2007. № 6. C. 144–
155. 
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 Ферганская долина. Этничность. Этнические процессы. Этнические 
конфликты / Отв. ред. С.Н. Абашин, В.И. Бушков. М., 2004. 
 Hirsch F., Empire of Nations. Ethnographic Knowledge and the Making of the 
Soviet Union. London: Cornell Iniversity Press, 2005. 
 The Heritage of Soviet Oriental Studies. Ed. By M. Kemper, S. Conermann. New 
York, 2011 
 
Тема 9. Ислам в современной России. Организационная структура. Трансформация 
исламских политических и общественных организаций. 
Рост популярности ислама в современной России. Общая характеристика мусульман 
современной России: этнический состав, направления в российском исламе. Духовные 
управления мусульман в России. Центральное духовно управление мусульман (Талгат 
Таджуддин) и Духовное управление мусульман европейской России (ДУМЕР), Совет 
муфтиев России (Равиль Гайнутдин), конфликт между ними и его причины. Духовные 
управления мусульман Северного Кавказа: отсутствие единого органа управления. 
Мусульманские учебные заведения в России, учеба российских мусульман за рубежом. 
Общественные организации мусульман в России, культурные центры и их деятельность. 
Политическая активность мусульман. Соотношение мусульманских организаций и 
государственных органов власти в современной России. 
Рекомендуемая литература: 
 Керимов Г.М. Ислам и мусульманские организации в современном poссийском 
государстве // Государственно-церковные отношения в России. М., 1993. С. 63–69. 
 Кордье Б. де. Евразийское мусульманство? (взгляд на положение, эволюцию 
ислама и исламизма в бывших советских республиках Средней Азии и 
Каспийского региона) // ЦАиК. 2008. №5. 
 Королев Л.А., Королева А.А. «Неоджадидизм», «евроислам», «татарский ислам» в 
постсоветской России // Credo New. 2009. №1 // 
http://www.intelros.ru/readroom/credo_new/cn_1_2009/3533-neodzhadidizm-evroislam-
tatarskijj.html 
 Силантьев Р.А. Этнический аспект раскола исламского сообщества России // 
Исследования по прикладной и неотложной этнологии. ИЭА РАН. № 149. М., 2002. 
 Мухетдинов Д. Российское мусульманство: традиции уммы в условиях 
евразийской цивизации. М.: Медина, 2016. 
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 Ислам и право в России. Материалы научно-практического семинара «Проблемы 
реализации законодательства о свободе совести и религиозных объединений в 
отношении российских мусульман». Ноябрь 2003 / Под ред. И.Л. Бабич и др. М.: 
РУДН, 2004. Вып. 1–3. 
 Fogleman S. A Research Guide on Islam in the Russian Federation // Slavic & East 
European Information Resources Volume 10. Issue 1. 2009. P. 2 – 17.  
 Hahn G.M. Russia's Islamic Threat. Yale University Press, 2007. 
 Makarov D., Mukhametshin R. Official and Unofficial Islam // Islam in Post-Soviet 
Russia. Public and Private Faces / Ed. By H. Pilkington, G. Yemelianova. London, 
Routledge, 2003. P. 117–165. 
 Islamic Education in the Soviet Union and Its Successor States / Ed. by M. Kemper, R. 
Motika, S. Reichmuth. London: Routledge, 2009. 
 
Тема 10. Ислам и политика в Поволжье и на Урале. 
Современное положение мусульман в Татарстане, Башкирии и других центрах ислама в 
Поволжье. Соперничество муфтиятов в Поволжье. Организация духовной жизни 
мусульман в республиках. Роль ислама в общественно-политической жизни региона. 
Ислам и сепаратизм в Поволжье. Спектр общественно-политических настроений и 
взглядов в мусульманских республиках. «Неоджадидизм» и «евроислам». Евразийская 
идея. Религиозный экстремизм в Поволжье и на Урале. «Официальный» и 
«неофициальный» ислам. Парламенты мусульманских республик Поволжья: попытки 
претворения шари‘ата. 
Рекомендуемая литература: 
 Косач Г.Г. Оренбургская область: региональный аспект постсовесткого развития 
российского мусульманского сообщества // Мир ислама/Pax Islamica. 2009. № 1. 
 Мусина Р. Мусульманская идентичность как форма «религиозного национализма» 
татар в контексте этносоциальных процессов и этнополитической ситуации в 
Татарстане // Ислам в Евразии: современные этические и эстетические концепции 
суннитского ислама, их трансформация в массовом сознании и выражение в 
искусстве мусульманских народов России / Под ред. М.В. Иордан, Р.Г. Кузеева, 
С.М. Червонной. М., 2001. С. 291–304. 
 Мухаметшин Р.М. Татарстан // Ислам на территории бывшей Российской империи: 
Энциклопедический словарь / Под ред. С.М. Прозорова. М., 2001. Вып. 3. 
СП
бГ
У
24 
 
 Сагитова Л. Ислам в постсоветском Татарстане // Россия и мусульманский мир. 
2010. № 2. С. 31–37. 
 Семенов В.В. Этнические мусульмане и межнациональные отношения в Поволжье 
// Ислам в России: Взгляд из регионов. М.: Аспект Пресс, 2007. 
 Юнусова А.Б. Ислам в Башкортостане: история, состояние и перспективы 
развития. М., 1997. 
 Bilz-Leonhardt M. Islam as a Secular Discourse: the Case of Tatarstan // Religion, State 
and Society. Vol. 35. Is. 3. 2007. Pp. 231–244. 
 Durmuş Arik. Islam among the Chuvashes and its Role in the Change of Chuvash 
Ethnicity // Journal of Muslim Minority Affairs. Vol. 27. Is. 1. 2007. Pp. 37–54. 
 Gorenburg D. Identity change in Bashkortostan: Tatars into Bashkirs and back // Ethnic 
and Racial Studies. Vol. 22. Is. 3. 1999. Pp. 554–580. 
 Ilishev I.G. Nation-Building and Minority Rights in Post-Soviet Russia: The Case of 
Bashkortostan // Democracy and Pluralism in Muslim Eurasia / Ed. иy Yaacov Ro’i. 
Routledge, 2004. Pp. 307–329. 
 Matsuzato K. From Ethno-Bonapartism to Centralized Caciquismo: Characteristics and 
Origins of the Tatarstan Political Regime, 1900–2000 // Journal of Communist Studies 
and Transition Politics. Vol. 17. Is. 4. 2001. Pp. 43–77. 
 Matsuzato K. Muslim leaders in Russia's Volga-Urals: Self-Perceptions and Relationship 
with regional authorities // Europe-Asia Studies. Vol. 59. Is. 5. 2007. Pp. 779–805. 
 
Тема 11. Ислам и политика на Северном Кавказе. 
Этнические и религиозные конфликты на Северном Кавказе: роль ислама. Попытки 
претворения шариʻата в отедльных республках Северного Кавказа и их результаты. Роль 
мусульманских Духовных управлений и «народный» ислам. Суфийские тарикаты в 
республиках Северного Кавказа и их роль в общественно-политических процессах. Роль 
миссионерской деятельности международных мусульманских организаций на Кавказе. 
Противоречия религиозного характера в республиках Северного Кавказа на современном 
этапе. Экстремизм и терроризм в Дагестане, Кабардино-Балкарии, Осетии, Чечне. 
Рекомендуемая литература: 
 Аккиева С.И. Ислам в Кабардино-Балкарской Республике. М.: Логос, 2009. 
 Арутюнов С.А., Смирнова Я.С., Сергеева Г.А. Этнокультурная ситуация в 
Карачаево-Черкесской автономной области // Исследования по прикладной 
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и неотложной этнологии. ИЭА РАН. № 5. М., 1990 // 
http://www.iea.ras.ru/engine/documents/document747.pdf 
 Бабич И.Л. Исламское возрождение в Кабардино-Балкарии: перспективы и 
последствия. М., 2003. 
 Бабич И.Л. Эволюция правовой культуры адыгов (1860–1990-е г.) М., 1999. 
 Бобровников В.О. «Исламское возрождение» в Дагестане: 20 лет спустя // ЦАиК. 
2007. № 2. 
 Бобровников В.О. Мусульмане Северного Кавказа: обычай, право, насилие. М., 
2002. 
 Ботяков Ю.М. Абреки на Кавказе. Социокультурный аспект явления. СПб., 2004. 
 Казенин К. «Тихие» конфликты на Северном Кавказе: Адыгея, Кабардино-
Балкария, Карачаево-Черкесия. М.: REGNUM, 2009 
 Карпов Ю.Ю. Джигит и волк. Мужские союзы в социокультурной традиции горцев 
Кавказа. СПб., 1996. 
 Нефляшева Н. От традиции к модернизации ислама в Адыгее // Россия и 
мусульманский мир. 2010. № 2. С. 38–45. 
 Подвижники ислама. Культ святых и суфизм в Средней Азии и на Кавказе / Под 
ред С.Н. Абашина. М., 2003. 
 Пчелинцева Н.Д., Самарина Л.В. Современная этнополитическая и этнокультурная 
ситуация в Республике Адыгея // Исследования по прикладной и неотложной 
этнологии. ИЭА РАН. №47. М., 1992. 
 Хизриева Г. Суфизм в России: вирдовые братства Кадириййа на Кавказе // Россия и 
мусульманский мир. 2010. № 9. С. 34–41. 
 Gammer M. The Lone Wolf and the Bear. Three Centuries of Chechen Defiance of 
Russian Rule. London, 2006. 
 Yemelianova G.M. Kinship, ethnicity and religion in post-Communist societies: Russia’s 
autonomous republic of Kabardino-Balkariya // Ethnicities. March 2005. № 5. Pp. 51–82. 
 
Тема 12. Специфические особенности религиозно-политической ситуации в 
Дагестане и Чечне 
Ислам и сепаратизм в Чечне в начале 1990-х гг. Роль суфизма в Чеченской республике и 
Дагестане в начале 1990-х гг. Первая Чеченская война и ее результаты. Трансформация 
«официального» ислама в Чечне в середине 1990-х гг. Проблема «ваххабизма» в Чечне и 
Дагестане в конце 1990-х – начале 2000-х гг. Вторая Чеченская война и ее последствия. 
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Чечено-ингушский и осетино-ингушский конфликт. Религиозно-политическая ситуация в 
Дагестане в 1990-е гг. и принятие закона против «ваххабизма». Роль этнического и 
национального компонентов в религиозно-политических событиях и конфликтах. Суфизм 
в Дагестане и Чечне. Основные братства и вирды, их история и современное состояние. 
Противостояние «традиционного» («народного»), суфийского («тарикатистского») ислама 
и «ваххабизма»: общественные дискуссии и роль государственной власти. 
Рекомендуемая литература: 
 Абдулагатов З. Ваххабизм и джадидизм в дагестанском исламском сознании: 
параллели и противоречия // ЦАиК, 2006, №6. 
 Акаев В. Суфийская культура на Северном Кавказе. Грозный, 2001. 
 Дагестан и мусульманский Восток: Сборник статей / Сост. и ред. А.К. Аликберов, 
В.О. Бобровников. М.: «Марджани», 2010. 
 Кисриев Э.Ф. Ислам и власть в Дагестане. М., 2004. 
 Культура Чечни: история и современные проблемы / Отв. ред. Х.В. Туркаев. М., 
2006. 
 Макаров Д.В. Официальный и неофициальный Ислам в Дагестане. М., 2000. 
 Месхидзе Дж.И. Кунта-хаджжи. Чечено-Ингушетия // Ислам на территории 
бывшей Российской империи: Энциклопедический словарь / Под ред. С.М. 
Прозорова. М., 1998. Вып. 1. 
 Наврузов А. «Зияющие высоты»: исламские вузы постсоветского Дагестана и 
международные образовательные сети // ЦАиК. 2007. № 1. 
 Россия и Чечня. 200-летняя война: Сборник документов и исследоват. статей / 
Сост. А. Блинский. СПб., 2000. (Собраны документы и публикации начиная с XIX 
в. (времен А.П. Ермолова и заканчивая 1999 г.). 
 Россия и Чечня. Поиски выхода / Сост. Я.А. Гордин (Дискусси в журнале «Звезда 
2002-2003»). СПб., 2003. (сборник статей, в котором ведется дискуссия по поводу 
взглядов известного общественного деятеля Чечни 1990-х гг. Хож-Ахмеда 
Нухаева). 
 Рощин М. Возрождение суфизма в Дагестане // Отечественные записки. 2003. № 5. 
 Giuliano E. Islamic Identity and Political Mobilization in Russia: Chechnya and 
Dagestan Compared // Nationalism and Ethnic Politics. Vol. 11. Is. 2. 2005. Pp. 195–220. 
 Swirszcz J. The Role of Islam in Chechen National Identity // Nationalities Papers: The 
Journal of Nationalism and Ethnicity. Vol. 37. Is. 1. 2009. Pp. 59–88. 
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Тема 13. Ислам и политика в Закавказье. 
Распространение ислама на территории современного Азербайджана. Особенности ислама 
в Азербайджане и роль религии в политической жизни страны. Кавказ как единое целое: 
взаимное влияние религиозных процессов на Северном Кавказе и в Закавказье. 
Азербайджан и войны на Северном Кавказе в 1990-е гг. Роль ислама в закавказских 
конфликтах и противостояниях. Религиозная составляющая Нагорно-Карабахского 
конфликта. Отношения Азербайджана с Ираном и Турцией: религиозные аспекты. 
Особенности взаимоотношений христианских и мусульманских народов в Закавказье. 
Исламский фактор во внешней политике Азербайджана. Ислам в Грузии, распространение 
ислама у аджарцев и абхазов. Современное положение ислама в Грузии. Турки-
месхетинцы, аджарцы. Роль Грузии и Абхазии в Чеченском конфликте. 
Рекомендуемая литература: 
 Балджи Б. Судьбы шиизма в постсоветском Азербайджане // ЭО. 2006. № 2. С.75–
87. 
 Гасанов Р.М. Ислам в общественно-политической жизни современного 
Азербайджана // Социологические исследование. 2003. № 3. С. 96–101. 
 Дундуа С. Религиозные факторы в политической жизни Грузии (на фоне 
выборов  2008 г.) // ЦАиК. 2010. № 1. 
 Юнусов А.С. Ислам в Азербайджане. Баку: Заман, 2004. 
 Balci B. Between Sunnism and Shiism: Islam in post-Soviet Azerbaijan // Central Asian 
Survey. Vol. 23. Is. 2. 2004. P. 205–217. 
 Balci B., Motika R. Islam in post-Soviet Georgia // Central Asian Survey. Vol. 26. Is. 3. 
2007. Pp. 335–353. 
 Cornell S.E. The Politicization of Islam in Azerbaijan // 
http://www.silkroadstudies.org/new/docs/Silkroadpapers/0610Azer.pdf (The Central 
Asia-Caucasus Institute & Silk Road Studies (Washington and Stockholm)) 
 Grant B. Cosmopolitan Baku // Ethnos: Journal of Anthropology. Vol. 75. Is. 2. 2010. Pp. 
123–147. 
 Karagiannis E. Political Islam in the former Soviet Union: Uzbekistan and Azerbaijan 
compared // Dynamics of Asymmetric Conflict: Pathways toward terrorism and genocide 
Vol. 3. Is.1. 2010. P. 46–61. 
 Swerdlow S. Reflections on Transnational Minorities and Human Rights: Meskhetians 
and Hemshins in Georgia and Krasnodar // http://history.kubsu.ru/pdf/n5-5.pdf 
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 Ter-Abrahamian H. Islamism in the South Caucasus // Iran & The Caucasus. 2007. Vol. 
11. Issue 1. Pp. 127–139. 
 Valiyev A. Azerbaijan: Islam in a post-sovie republic // CAEI Working Paper. 2005. 
№ 13 // http://www.caei.com.ar/es/programas/cei/A03.pdf 
 Wilhelmsen J. Islamism in Azerbaijan: How Potent? // Studies in Conflict & Terrorism. 
Vol. 32. Is. 8. 2009. Pp. 726–742. 
 
Тема 14. Ислам и политика в Крыму. 
Общая характеристика Крыма с этнографической и религиозной точек зрения. 
Исторические особенности распространения ислама в Крыму. Крым в составе Османской 
империи. Важнейшие центры культуры: Евпатория, Старый Крым (Солхат) и Бахчисарай. 
Положение мусульман после присоединения Крыма к России. Реабилитация крымских 
татар и их возвращение в Крым. Особенности ислама у крымских татар на современном 
этапе. Взаимоотношения с Турцией и Татарстаном, другими тюркскими народами. 
Отношения с гагаузами Украины и Молдовы. Политическая активность крымских татар. 
Позиция Крымского меджлиса и М. Джемилева в политических противостояниях на 
Украине. Взаимодействие крымских татар с Духовным управлением мусульман Украины 
в Киеве. Миссионерская деятельность в Крыму. Строительство новых мечетей. Созданием 
школ и музеев крымских татар. 
Рекомендуемая литература: 
 Аетдинов Э. Этнополитическая мобилизация как реакция крымско-татарского 
национального движения на внешние вызовы // Россия и мусульманский мир. 2010. 
№ 4. С. 57–64. 
 Булатов А. Некоторые аспекты этноконфессиональной жизни Автономной 
Республики Крым // ЦаиК. 2008. №3–4. 
 Вяткин А.Р. Мусульманский Крым к началу ХХ века: между небытием, 
пантюркизмом и суверенизацией // Мир ислама (Pax islamica). 2009, № 2. 
 Ганкевич В. Джадидистская реформа народного образования крымских татар в 
конце 19 – начале 20 века // Ислам в Евразии: современные этические и 
эстетические концепции суннитского ислама, их трансформация в массовом 
сознании и выражение в искусстве мусульманских народов России. М., 2001. С. 
378–385. 
 Червонная С.М. Исламский фактор в национальном и правозащитном движении 
крымских татар (1990-е годы) // Ислам в Евразии: современные этические и 
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эстетические концепции суннитского ислама, их трансформация в массовом 
сознании и выражение в искусстве мусульманских народов России. М., 2001. С. 
304–339. 
 Крымские татары: Хрестоматия по этнической истории и традиционной кульутре / 
Авт.-сост. М.А. Арджиони, А.Г. Герцен. Симферополь, 2005. 
 Allworth, Edward A. The Tatars of Crimea: Return to the Homeland. Duke University 
Press, 1997. 
 Aydingün I., Aydingün A. Crimean Tatars Return Home: Identity and Cultural Revival // 
Journal of Ethnic and Migration Studies. Vol. 33. Is. 1. 2007. Pp. 113–128. 
 Muratova E. 'He Who Pays the Piper Calls the Tune': Muslim Sponsors of Islamic 
Revival in Crimea // Religion, State and Society. Vol. 37. Is. 3. 2009. Pp. 263–276. 
 Yakubovych M. Islam and Muslims in Contemporary Ukraine: Common Backgrounds, 
Different Images // Religion, State and Society. Vol. 38. Is. 3. 2010. Pp. 291–304. 
 
Тема 15. Ислам в Центральной Азии: общий обзор. Исторические этапы развития, 
современные формы. 
Особенности бытования ислама в Центральной Азии: история и современность. 
Языческие верования и их отражение в мусульманской религиозной практике 
Центральной Азии. Мазары, малые паломничества, культ святых. Матуридийа как 
«центральноазиатское» направление в исламе. Правовые мазхабы. Суфизм в Центральной 
Азии, его историческая роль. Этнические особенности населения региона: 
искусственность формирования наций, кочевое и оседлое население. Государственные 
границы в Центральной Азии и причудливость их трансформации. САДУМ и его роль в 
советской Средней Азии. Роль ислама в размежеваниях в период перестройки. Причины 
распада САДУМ, противоречия внутри Духовных управлений (казиятов) республик. 
Распространение «ваххабизма» в республиках Средней Азии в 1980-е – начале 1990-х гг. 
Деятельность неправительственных религиозных организаций в Центральной Азии: Хизб 
ат-тахрир ал-ислами, Джама‘ат ат-таблиг и др. 
Ислам у кочевых народов Центральной Азии: общее и особенное. Традиционные 
верование и их влияние на процесс распространения ислама. Н. Назарбаев и ислам в 
Казахстане. Рост неправительственных исламских организаций в Казахстане на рубеже 
XX-XXI вв.: реакция правительства. Южный Казахстан и его религиозно-культурные 
центры. Сотрудничество Казахстана с мусульманскими государствами. Роль ислама в 
общественно-политической жизни Туркменистана. Позиция С. Ниязова в афганском 
конфликте и ее причины. Роль ислама в общественно-политической жизни Киргизии и 
СП
бГ
У
30 
 
«революция тюльпанов». Регионализм в Киргизии, узбекское меньшинство и «исламский 
фактор». Попытки внедрения в Киргизии «исламской экономики». 
Рекомендуемая литература: 
 Абашин С.Н. Национализмы в Средней Азии: в поисках идентичности. СПб., 2007. 
 Бабаджанов Б.М, Олкотт М.Б. САДУМ // Ислам на территории бывшей Российской 
империи: Энциклопедический словарь / Под ред. С.М. Прозорова. М., 2003. Вып. 4. 
 Бабаджанов Б.М. Секуляризм и проблема межконфессионального отчуждения 
(опыт Центральной Азии) // ЦАиК. 2008. № 2. 
 Ларина Е.В., Наумова О.Б. Современное религиозное сознание российских казахов 
и ислам имамов // ЭО. 2008. № 1. 
 Рахимов Р.Р. Своеобразие ислама в Центральной Азии // Россия и мусульманский 
мир. 2011. № 1. С. 97–114. 
 Россия – Средняя Азия. / Рук. авт. кол. Ф.М. Мухаметшин. М., 2011. Т. 2: Политика 
и ислам в ХХ – начале XXI вв. 
 Халид А. Ислам после коммунизма. Религия и политика в Центральной Азии. М., 
2010. 
 Abashin S. The logic of Islamic practice: a religious conflict in Central Asia // Central 
Asian Survey. Vol. 25. Is. 3. 2006. Pp. 267–286. 
 Gardaz M. In Search of Islam in Kyrgyzstan // Religion. Vol. 29. Is. 3. July 1999. Pages 
275–286. 
 Jessa P. Aq jol soul healers: religious pluralism and a contemporary Muslim movement 
in Kazakhstan // Central Asian Survey. Vol. 25. Is. 3. 2006. Pp. 359–371. 
 Naumkin V. Radical Islam in Central Asia: Between Pen and Rifle. Oxford: Rowman and 
Littlefield, 2005 // http://books.google.ru 
 Ro’I Y., Wainer A. Muslim identity and Islamic practice in post-Soviet Central Asia // 
Central Asian Survey. Vol. 28. Is. 3. 2009. P. 303–322. 
 
Тема 16. Ислам и политика в Узбекистане 
Исламское движение Узбекистана (ИДУ), его цели и деятельность. Рубеж XX-XXI вв. как 
новый этап политики Каримова в отношении ислама. Преследование «ваххабизма» в 
республике, закрытие мечетей, репрессии в отношении религиозной оппозиции. 
Организация «Акрамия»: факты и домыслы. Мятеж в Андижане 2005 г., его подавление и 
новая трансформация государственной политики в отношении ислама. Внешняя политика 
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Каримова после 2005 г.: религиозный аспект. Перспективы исламизации Узбекистана. 
Проблемы взаимодейтсвия между «официальным» и «народным» исламом в республике. 
Вытеснение суфизма из публичной сферы и культ святых. Места паломничества, мазары и 
их современное состояние. 
Рекомендуемая литература: 
 Бабаджанов Б.М. Среднеазиатское духовное управление мусульман: предыстория и 
последствия распада // Многомерные границы Центральной Азии / Ред. А.А. 
Малашенок, М.Б. Олкотт. М., 2000. 
 Бабаджанов Б.М. «Исламское движение Узбекистана»: джихад как идеология 
«изгоев» // Россия и мусульманский мир. 2010. № 3. С. 105–124. 
 Akbarzadeh S. The Islamic Dilemma in Uzbekistan // Islam and Political Legitimacy / 
Ed. by Shahram Akbarzadeh & Abdullah Saeed. London: Routledge, 2003. Pp. 88–102. 
 Karagiannis E. Political Islam in Uzbekistan: Hizb ut-Tahrir al-Islami // Europe-Asia 
Studies. Vol. 58. Is. 2. 2006. Pp. 261–280. 
 Ruzaliev O. Islam in Uzbekistan: Implications of 9/11 and Policy Recommendations for 
the United States // Journal of Muslim Minority Affairs. Vol. 25. Is. 1. 2005. Pp. 13–29. 
 
Тема 17. Ислам в постсовестком Таджикистане. 
Гражданская война в Таджикистане в 1990-е гг.: роль ислама. Демократическо-исламская 
оппозиция, Исламская партия возрождения Таджикистана (ИПВТ). Итоги войны. Влияние 
внешних факторов на развитие ситуации во второй половине 1990-х гг.: приход к власти 
«талибов» в Афганистане и разгром движения «Талибан» в начале 2000-х гг. Роль и цели 
ИПВТ на современном этапе. Специфика религиозной ситуации в Горном Бадахшане: 
«памирцы» как особый этнос. Исмаилизм на Памире. Деятельность Ага-хана, Фонд Ага-
хана на Памире. Регионализм и религиозность в современном Таджикистане. 
Современное положение ислама в Таджикистане. Остоны Памира и мазары 
Таджикистана: «народный» ислам в республике. 
Рекомендуемая литература: 
 Бушков В., Каландаров Т. Исмаилиты Таджикистана: традиции и современность // 
ЦАиК. 2002. № 6. С.130–135. 
 Горак C. Идеология лидера в постсоветском Таджикистане // ЦАиК. 2009. № 6. 
 Окимбеков У. Братьев по вере в беде не покидают. Исмаилиты и фонд Ага-хана // 
Азия и Африка сегодня. 2004. № 1. С. 25–27. 
 Олкотт М.Б. Таджикистан. Трудный путь развития. М., 2013. 
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 Рахимов Р.Р. Коран и розовое пламя. СПб., 2008. 
 Умаров Ф. Таджикистан: особенности сотрудничества с ведущими 
международными исламскими организациями // ЦАиК. 2008. № 2. 
 Таджикистан: ширма из зеленого знамени (интервью с первым заместителем 
председателя Партии исламского возрождения Таджикистана Мухиддином 
Кабири) // Евразия сегодня. № 3. М., 2006. С. 66–71. 
 Bliss F. Social and Economic Change in the Pamirs (Gorno-Badakhshan, Tajikistan). 
Translated from German by Nicola Pacult and Sonia Guss with support of Tim Sharp. 
Routledge, 2006 // http://books.google.ru 
 Dudoignon S.A. From revival to mutation: the religious personnel of Islam in Tajikistan, 
from de-Stalinization to independence (1955–91) // Central Asian Survey. Vol. 30. Is. 1. 
2011. Pp. 53–80. 
 Emadi H. The end of Taqiyya: reaffirming the religious identity of Ismailis in Shughnan, 
Badakhshan – political implications for Afghanistan // Middle Eastern Studies. Vol. 24. 
Is. 3. 1998. Pp. 103–120. 
 Epkenhans T. Defining normative Islam: some remarks on contemporary Islamic thought 
in Tajikistan – Hoji Akbar Turajonzoda's Sharia and society // Central Asian Survey. Vol. 
30. Is. 1. 2011. Pp. 81–96. 
 Iloliev A. Popular culture and religious metaphor: saints and shrines in Wakhan region of 
Tajikistan // Central Asian Survey. Vol. 27. Is. 1. 2008. Pp. 59–73. 
 Karagiannis E. The challenge of radical Islam in Tajikistan: Hizb ut-Tahrir al-Islami // 
Central Asian Survey. Vol. 34. Is. 1. 2006. Pp. 1–20. 
 
Раздел 4. Ислам на постсоветском пространстве: международное измерение 
 
Тема 18. Роль ислама в сотрудничестве России с мусульманскими странами. Участие 
России исламских международных организациях 
Общие принципы внешней политики России по отношению к мусульманским странам. 
Активизация внешней политике России в странах Ближнего и Среднего Востока в начале 
XXI в. Статус наблюдателя в ОИК. Российские делегации на саммитах ОИК. Создание 
системы коллективной безопасности в Центральной Азии: проблемы и перспективы. 
Отношения России с арабскими странами, визиты государственных деятелей России в 
Африку и на Ближний Восток и их результаты. Роль России в афганском конфликте. 
Позиция России по военным действиям в Ираке и Афганистане. Роль России в «арабской 
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весне» и в войне в Сирии. Сотрудничество с Ираном. Отношения с Турцией в 1990-е гг. и 
на современном этапе. Исламский фактор во внешней политике России. Чем обусловлена 
стратегия Россия на Ближнем Востоке и существует ли таковая в принципе?  
Рекомендуемая литература: 
 
 Казанцев А.А. «Большая игра» с неизвестными правилами: мировая политика и 
Центральная Азия. М.: МГИМО (У), 2008. (подробная библиография в 
подстрочных примечаниях). 
 Князев А. «Так называемая «многовекторность» – это элементарная 
проституция…» // http://www.fergananews.com/article.php?id=5916 
 Князев А.А. История афганской войны 1990-х гг. и превращение Афганистана в 
источник угроз для Центральной Азии. Бишкек: Изд-во КРСУ, 2002 // 
http://www.knyazev.org 
 Лузянин С.Г. Восточная политика Владимира Путина. М., 2007. 
 Россия и Организация Исламская Конференция. Сборник документов и 
материалов. М.: МГИМО (У), 2008. 
 Fumagalli M. Russia’s comeback in Central Asia: origins, implications and limits of a 
rapprochement // Quaderni di relazioni internazionali. 2009. № 9. 
 Hill F. Seismic shifts in Eurasia: the changing relationship between Turkey and 
Russia and its implications for the South Caucasus // Southeast European and Black 
Sea Studies, Vol. 3. Issue 3. Pp. 55–75. 
 Knysh, Alexander. A Clear and Present Danger: 'Wahhabism' as a Rhetorical Foil // 
Die Welt des Islams. Vol. 44. 2004. Pp. 3–26. 
 
Тема 19. Политика Турецкой республики на постсоветском пространстве. Политика 
Ирана на постсоветском пространстве 
Османская империя, Крым, Кавказ и войны с Россией. Роль Турции в Кавказской войне 
1817–1864 гг. Эмиграция в Турцию кавказских народов в результате войн на Кавказе. 
«Черкесы» Османской империи. Пантюркизм во внешней политике Турции в истории и на 
современном этапе. Отношения Турции с тюркскими республиками РФ. Эволюция роли 
Турции в Центральной Азии. Турция и Азербайджан. Позиция Турции в конфликтах на 
северном Кавказе, по чеченскому вопросу, в закавказских конфликтах. Общественные 
религиозные организации Турции, их роль на постсоветском пространстве. Суфийские 
турецкие ордена Накшбандийа и «Нурчилар», Ф. Гюлен. Просветительская роль и 
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культурный обмен. Международные организации тюркских народов и их роль на 
постсоветском пространстве. 
Историческая роль Ирана и иранской культуры в Средней Азии и на Кавказе. Основные 
этапы истории взаимодействия Ирана с Россией в Каспийском регионе. Роль Ирана в 
Кавказской войне XIX в. Иран и конфликты на Северном Кавказе. Позиция Ирана в 
Нагорно-Карабахском конфликте, столкновении Грузии и России. Иран и шииты 
Азербайджана на современном этапе. Иран и Осетия. Взаимоотношения Ирана с 
Таджикистаном, роль Ирана в Центральной Азии на современном этапе. Иран как лидер 
шиизма и попытки играть роль регионального лидера в Центральной Азии. 
Сотрудничество в области культуры с центральноазиатскими государствами. 
Внешнеполитические приоритеты Ирана. 
Рекомендуемая литература: 
 Аватков В. Роль Турции на постсовестком пространстве // Россия и мусульманский 
мир. 2010. № 11. С. 134–146. 
 Бадерхан Ф. Северокавказская диаспора в Турции, Сирии и Иордании (вторая 
половина XIX – первая половина ХХ века). М., 2001. 
 Варнавский Д. Иран и государства Центральной Азии: генезис, состояние и 
перпективы сотрудничества // ЦАиК. 2008. № 2. 
 Джонстон У. Культурная политика Ирана в республиках Центральной Азии и 
Южного Кавказа после 1991 года // ЦАиК. 2007. № 4. 
 Додихудоев Х., Ниятбеков В. Таджикистан – Иран: достижения и перспективы 
сотрудничества // ЦАиК. 2008. № 2. 
 Князев А.А. Региональная стратегия Ирана в Центральной Азии: эволюция и 
приоритеты // Ислам в современном мире. Нижний Новгород: Медина, 2009. № 1–2 
(13–14). 
 Курбаналиев А. Турецко-дагестанские отношения в XXI в. // Россия и 
мусульманский мир. 2010. № 10. С. 118–119. 
 Месамед В. Иран – Узбекистан: трудный диалог // Россия и мусульманский мир. 
2010. № 7. С. 96–113. 
 Наджафов Г. Н.-о. Иран и государства Южного Кавказа // ЦАиК. 2008. № 1. 
 Овсепян Л. Военно-политические аспекты сотрудничества Турции со странами 
Центральной Азии: общая динамика развития // ЦАиК. 2010. № 2. 
 Санаи М. Отношения Ирана с центральноазиатскими странами СНГ. (Социально-
политические и экономические аспекты). М., 2002. 
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 Сотниченко А.А. Расцвет и закат пантюркизма в Турции на рубеже XX–XXI вв. // 
Рахмат-наме: Сборник статей в честь 70-летия Р.Р. Рахимова. СПб., 2008. С. 306–
318. 
 Сулейманов А.В.О. Политика Турции и Ирана в Закавказье: сопоставительный 
анализ // Вестник Российского университете дружбы народов. Серия: 
Международные отношения. 2010. № 1. С. 53–59. 
 Червонная С. Пантюркизм и панисламизм в российской истории // Отечественные 
записки. 2003. № 5(13) // http://www.strana-oz.ru/?numid=14&article=657 
 Aydin M. Foucault's Pendulum: Turkey in Central Asia and the Caucasus // Turkish 
Studies. Summer 2004. Vol. 5. Issue 2. Pp. 1–22. 
 Cornell S. Turkey: priority to Azerbaijan // Small Nations and Great Powers: A Study of 
Ethnopolitical Conflict in the Caucasus. London, 2001. Pp. 275–305. 
 Demirağ Y. Pan-ideologies in the Ottoman Empire against the West From Pan-
Osmanism to Pan-turkism. Turkish Yearbook of International Relations. № 36. Ankara, 
2005. Pp. 139–158 // http://dergiler.ankara.edu.tr/dergiler/44/677/8626.pdf 
 Gökay B. Soviet Eastern Policy and Turkey, 1920–1991: Soviet Foreign Policy, Turkey 
and Communism. Routledge, 2006. 
 Hunter Sh.T. Turkey, Central Asia, and the Caucasus: Ten Years After Independence. // 
Journal of Southeast European & Black Sea Studies. May 2001. Vol. 1. Issue 2. Pp. 1–16. 
 Hyman A. Turkestan and pan-Turkism revisited // Central Asian Survey, Vol. 16. Is. 3. 
1997. Pp. 339–351. 
 Koolaee E., Hafezian M.H. The Islamic Republic of Iran and the South Caucasus 
Republics // Iranian Studies. June 2010. Vol. 43. Issue 3. Pp. 391–409. 
 Zarifian J. Iran and Its Two Neighbours Armenia and Azerbaijan: Resuming 
Relationships under America's Suspicious Eyes. // Iran & The Caucasus. 2010. Vol. 13. 
Issue 2. Pp. 383–399. 
 
Тема 20. Политика арабских стран на постсоветском пространстве. Миссионерская 
деятельность 
Роль миссионерской деятельности арабских стран и международных мусульманских 
организаций в процессе возрождения ислама на постсоветском пространстве в 1990-е гг. 
Позиция арабских стран, ОИК и ЛАГ по основным конфликтам на территории бывшего 
СССР с участием мусульман. Культурные центры и представительства на постсоветском 
пространстве. Строительство мечетей. Специфика «саудийского» ислама: причины 
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конфликтов на Кавказе и в Центральной Азии. Роль Египта на постсоветском 
пространстве. Информационные каналы арабских стран, арабоязычные СМИ. Лига 
исламского мира и ее роль на постсовестком пространстве. Университет ал-Асхар и его 
активность в отношении мусульманских народов России и бывшего СССР. 
Паломничество современных российских мусульман в Мекку. 
Рекомендуемая литература: 
 Ат-Турки Маджид бен Абдель Азиз. Исламский фактор в саудовско-российских 
отношениях // «Обозреватель – Obsorver». «РАУ-Университет». М., 2007. № 4. 
 Иванов А., Кирюшина Н., Рудаков А., Устинкин С. Зарубежные 
неправительственные религиозно-политические организации, действующие на 
территории России // Россия и мусульманский мир. 2010. № 11. С. 37–46. 
 Игнатенко А.А. Халифы без халифата. М., 1988. 
 Косач Г.Г., Мелкумян Е.С. Саудовская Аравия и мусульманский мир: внутренний 
и внешний аспект финансовой помощи // Ближний Восток и современность: Сб. 
ст. № 12. М., 2001. 
 Малашенко А.В. Исламские ориентиры Северного Кавказа. М., 2001. 
 Поляков К.И. Арабские страны и ислам в России. М., 2001. 
 Manceron V. Les pays arabes en terrain mouvant // La revue internationale et 
stratégique. 1999. № 34. Pp. 141–149. 
 Mellon J.G. Pan-Arabism, pan-Islamism and inter-state relations in the Arab World // 
Nationalism and Ethnic Politics. Vol. 8. Is. 4. 2002. Pp. 1–15. 
 Yilmaz I. The Varied Performance of Hizb ut-Tahrir: Success in Britain and Uzbekistan 
and Stalemate in Egypt and Turkey // Journal of Muslim Minority Affairs. Vol. 30. Is. 4. 
2010. Pp. 501–517. 
 
Тема 21. Исламофобия и национализм в РФ. Ислам и миграционные процессы в 
СНГ. Мусульмане в мегаполисах современной России. 
Рост исламофобских настроений в современной России. Миграционные потоки в 
современной России. Специфика миграции в России. Жители Северного Кавказа – 
граждане России, и иммигранты из республик бывшего СССР. Нужна ли России 
иммиграция? Причины отсутствия в России интеграционной политики в отношении 
иммигрантов. Роль РПЦ в отношениях с исламом и попытки противопоставить 
православие и ислам. Дискурс отделения Кавказа от России. Рост мусульманских общин в 
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российских мегаполисах. Ксенофобия и исламофобия. Этнический, социальный и 
конфессиональный состав мусульманского населения Москвы и Санкт-Петербурга. 
Рекомендуемая литература: 
 Гайнутдин Р. Россия и исламский мир: взаимодействие через тесное 
сотрудничество (из доклада на международной конференции «Россия и исламский 
мир») // Россия и мусульманский мир. 2010. № 12. С. 42–48. 
 Королёва Э. Ислам и православие в России: сотрудничество или столкновение? // 
Россия и мусульманский мир. 2010. № 5. С. 45–51. 
 Митрополит Ташкентский и Среднеазиатский Владимир (Иким). «…А друзей 
искать на Востоке». Православие и Ислам: противостояние или содружество? // 
http://www.pravoslavie.uz/Vladika/Books/pravosl-islam/pravosl-islam.htm 
 Новрузова Г. Азербайджанцы в Российской Федерации // Россия и мусульманский 
мир. 2010. № 6. С. 64–68. 
 Олимова С., Олимов М. Мигранты из Таджикистана на фоне кризиса // Россия и 
мусульманский мир. 2010. № 11. С. 109–123. 
 Сотниченко А.А. Исламофобия в современной России. История возникновения и 
современное состояние // Вестник Санкт-Петербургского Университета. Серия 6. 
Вып. 1. СПб., 2008. С. 32–45. 
 Karpov V., Lisovskaya E. Religious Intolerance among Orthodox Christians and 
Muslims in Russia // Religion, State and Society. Vol. 36. Is. 4. 2008. Pp. 361–377. 
 Kopanski A.B. Burden of the Third Rome: The threat of Russian Orthodox 
fundamentalism and Muslim Eurasia // Islam and Christian-Muslim Relations. Vol. 9. Is. 
2. 1998. Pp. 193–216. 
 Verkhovsky A. Public Interactions between Orthodox Christian and Muslim 
Organisations at the Federal Level in Russia Today // Religion, State and Society. Vol. 
36. Is. 4. Pp. 379–392. 
 Islam and Orthodoxy: Coexistence, Confrontation and Comparison (Special Issue) // 
Religion, State and Society. Vol. 36. Is. 4. 2008.  
 
Темы семинарских занятий 
 
1. Особенности присоединения мусульманских территорий в освещении 
отечественной исторической науки. 
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2. Политико-правовой статус ислама и мусульман в составе Российской империи: 
общее и особенное. 
3. Понятие «civil religion» и его трансформации в современных условиях. 
Постсекуляризм как будущее мира ислама? Социальные проекты постмодерна в 
мусульманских странах. 
4. Зачем президентам археология? «Поиски себя» в далеком прошлом в 
мусульманских республиках бывшего СССР 
5. Роль ислама в националистических движениях мусульман Российской империи на 
рубеже XIX – XX вв.: общее и особенное в отдельных регионах. 
6. Кто такие были джадиды? Джадиды и власть, джадиды и Умма, судьба джадидов. 
7. Специфические особенности ислама в Татарстане и Башкириина: сравнительный 
анализ этно-религиозных процессов. 
8. «Ваххабиты Северного Кавказа»: кто они? 
9. Современный суфизм на Северном Кавказе и его общественно-политическая роль. 
10. Специфические особенности ислама в Закавказье: сравнительный анализ 
этнических общностей. 
11. Историческое наследие и современные формы ислама у крымских татар. 
12. Суфизм в современной Центральной Азии. «Народные» формы ислама в 
Узбекистане и Таджикистане. Роль официальных и неофициальных религиозных  
институтов. 
13. «В поисках» ислама в Казахстане, Киргизии и Туркменистане. Специфика 
этнической и религиозной ситуации. 
14. Исламофобия и национализм в РФ. 
15. Иммиграция и ислам. Роль ислама в жизни мигрантов в российских мегаполисах. 
 
Глава 1. Арабские завоевания и особенности распространения ислама на Кавказе, в 
Центральной Азии и Поволжье 
Процессы распространения ислама на Кавказе и в Средней Азии, а позднее в 
Поволжье и Северном Кавказе достаточно хорошо изучены. При изложении фактического 
материала, краткое описание которого необходимо в рамках изучаемой проблематики, 
нужно обратить внимание на то, что сегодня древний и средневековый период истории 
мусульманских стран и регионов бывшей Россисйкой империи в значительной степени 
политизирован. Ислам играет при этом не последнюю роль. Учебная литература по 
истории отдельных республик бывшего СССР, учебники по истории родного края в 
субъектах Российской Федерации часто воспроизводят весьма специфическое понимание 
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политических, религиозных и этнических процессов, происходивших в древности и 
средневековье. Те же весьма спорные с научной точки зрения мотивы звучат в 
выстпулениях и публикациях политических деятелей. Роль археологии и этнографии, этих 
«имперских» наук, в конструировании современных политических институтов и 
национальных идентичностей, в целом, хорошо известна. С их помощью оправдывают 
территориальные притязания, решают приграничные конфликты, доказывают 
непрерывность существования этноса в данном регионе, демонстрируют укорененность 
тех или иных религиозных традиций. Все это очень ясно проявлется в настоящий момент 
во всех республиках Центральной Азии, Азербайджане, на Северном Кавказе и Поволжье. 
Излагая фактический исторический материал необходимо также знать его современные 
интерпретации в политическом контексте. Только такой подход, на наш взгляд, не только 
поможет спокойно и аргументировано опровергать наиболее «радикальные» прочтения 
истории мусульманских народов, но и выстраивать с адептами «новых исторических 
теорий», занимающих сегодня весьма значительные государственные должности, 
конструктивные отношения. В конце концов, стремление «удревнить» собственную 
историю, найти в каждом историческом периоде славных культурных героев своего 
народа вполне понятно: изучаемые государства и народы в период новой истории были, 
фактически, лишены самостоятельности и «права голоса». 
Чем так привлекает президентов «археология»? Древность всегда «мало известна», 
а потому с ее помощью можно создавать весьма привлекательные образы предков. 
Древнее общество проще представить органически цельным, культурно единым и 
лишенным внутренних противоречий, от лица этого которого действуют культурные 
национальные герои. В случаях мусульманских стран и регионов бывшего СССР недавнее 
прошлое зачастую не может удовлетворить чувству самоуважения, гордости за предков, 
так как в каких-то случаях была утрачена государственность и независимость, в других – 
происходили процессы ассимиляции, утраты обычаев и традиций, религиозных 
представлений. Зато народы в древности легок изображаются как свободные, 
первозданные, имевшие собственные культурные достижения, обладающие древней 
государственностью. Кроме того, многовековая преемственность придает совершенно 
особый статус современной культуре. Образ отдаленного прошлого всегда социален, он 
важен не только (и не столько) для индивида, но для социальной группы, наделяя ее 
идентичностью. В этом смысле, как подчеркивал Марк Блок, история – это не только 
наука о прошлом, но и о настоящем и будущем. При этом и сами образы прошлого, 
естественно, зависят от наших поисков себя в настоящем и проектирования будущего. 
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С полным текстом пособия можно ознакомиться, обратившись в СПбГУ. 
Российской империи и которую охватили арабские завоевания, становится Азербайджан. 
Арабские войска устремляются в Азербайджан после победы над персидским войском в 
битве при Нихавенде в 642 г. Здесь нужно учитывать, что многие исследователи (В.В. 
Бартольд, О.Г. Большаков) предлагали называть провинцию сасанидского Ирана, в те 
времена иранскую по населению, Адербайганом, чтобы отличать ее от возникающего в 
позднем средневековье тюркоязычного Азербайджана. После ряда поражений марзбан 
Азербайджана Исфендийар вынужден был подписать с арабами договор, который еще не 
свидетельствовал о полном подчинении иранского Азербайджана арабам, но налагал на 
население данническую зависимость. Дальнейшее продвижение арабов за реку Аракс в 
закавказскую Албанию (Арран), основная масса населения которой была христианской, 
происходило в условиях противостояния с Византией. Армения, не являясь в тот момент 
единым государством, также искала свое место между двумя сильными противниками – 
халифом и византийским императором. Уже при халифе Усмане одна часть арабской 
армии под руководством Хабиба б. Масламы начинает завоевание Армении и Грузии, а 
другая часть, двигаясь из Куфы под командованием Салмана б. Рабиʻи, начинает 
покорение территории Албании. Арабские завоеватели не встречают серьезного 
сопротивления и, продвигаясь дальше на севере, занимают Дербент (араб. Баб ал-абваб). 
Легкий успех в захвате Дербента привел к тому, что Салман увлекается и вторгается в 
пределы Хазарии, где терпит сокрушительное поражение. Сам Салман и его брат 
Абдаррахман погибли в битве. Дербент и кавказская Албания еще надолго останутся вне 
политического и религиозного влияния ислама. Но гибель Салмана и его сподвижников 
останется в памяти местного населения. Известное и широко почитаемое на всем 
Северном Кавказе святое место Кырхляр в Дербенте, место захоронения «сорока 
мучеников», местные жители традиционно связывают с гибелью Салмана б. Рабиʻи. Как 
показывают современные исследователи (в частности, А.К. Аликберов), захоронение, 
скорее всего, связано с сельджукским завоеванием и относится к XI-XII вв. Впрочем, 
легенда о «сорока мучениках» (а равно «сорока девах») имеет такое широкое 
распространение как в мусульм анском мире, так и далеко за его пределами, что может 
быть отнесена к разряду общечеловеческого мономифа. Поэтому сам мазар (место 
поклонения; место, где совершилось чудо) в Дербенте имеет, по всей видимости, 
доисламское происхождение. 
До начала VIII в. северной границей арабского владычества в Закавказье являлась, 
по всей видимости, река Аракс, дальше которой власть халифа не распространялась. 
Постепенное закрепление арабов в Арране и Дербенте следует отнести ко временам 
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походов Масламы б. Абдалмалика, который стал в 709-710 гг. наместником в иранском 
Азербайджане. С именем Масламы обычно связывают постройку в Дербенте первой 
мечети – Джума-мечети, которую исследователи часто называют старейшей на всей 
территории бывшей Российской империи. Даже если эта мечеть действительно возникла в 
VIII в. (и, как иногда полагают, на месте христианского храма), она многократно 
подвергалась перестройке. Современный вид мечети при сравнении ее с другими 
исламскими культовыми сооружениями показывает, что она более всего напоминает 
постройки XI-XII вв., то есть серьезная реконструкция была произведена уже при 
Сельджукидах. Тем не менее, Маслама постепенно превращается в Дагестане в 
легендарную и почитаемую фигуру. 
Весь VIII в. не прекращались арабо-хазарские войны за установление господства в 
кавказской Албании, происходили армянские и албанские восстания. Решающий этап в 
исламизации всего региона – время правления халифа Харуна ар-Рашида (786-809 гг.), 
когда хазары были окончательно вытеснены севернее Дербента и Большого Кавказского 
хребта, а наместником кавказских владений стал Йазид б. Мазйад аш-Шайбани. 
Резиденция арабского наместника находилась в древней албанской столице Партаве 
(Бардаʻа, совр. Барда в Азербайджане). Еще одним важным религиозным и культурным 
центром стал г. Гянджа, основанный, по всей видимсоти, в середине IX в. После 
возникновения и постепенного обособления государства ширван-шахов возвышаются 
также города Шемахы (Шемаха) и с XII в. Баку. 
Примерно с середины VIII в. для всего Закавказья становится характерна ситуация, 
когда официально, на уровне правящих династий, в регионе доминирует суннитское 
направление в исламе. Однако в народной среде доминировал шиизм. С одной стороны, 
этому способствует тот факт, что сюда, на окраины халифата, стекались преследуемые 
официальными властями шииты. С другой, как во многих других областях 
мусульманского мира, шиизм долгое время оставался удобной формой для организации 
восстаний против властей, восстаний, в основе которых все же лежали социально-
экономические и, отчасти, этнические, причины. Неслучайно сохранившиеся до сих пор в 
Азербайджане святые места (пир, имам-зада), возникшие, как правило, на месте 
доисламских зороастрийских или христианских святынь, связаны в народной традиции 
исключительно с шиитскими имами и их родственниками, а также с суфийскими святыми. 
Вместе с тем, соперничество суннитов и шиитов в регионе Южного Кавказа могло 
происходить и на уровне государств, и династий. Так, шиизм усиливается в эпоху Буидов 
(X-XI вв.), но отступает под натиском сельджукских завоевателей. Ширван-шахи и, во 
всяком случае, верхушка их государства, были суннитами, а возникшая в XIV в. 
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конфедерация огузских тюркских племен Кара-Коюнлу придерживалась шиитской версии 
ислама. Шиизм стал доминировать на Южном Кавказе только с приходом к власти 
династии Сафавидов в начале XVI в. Однако жестокие противостояния между суннитами 
и шиитами в городах Закавказья не прекращаются и даже усиливаются в XVI-XVIII вв., 
подпитываемые в этот период политическим противостоянием между шиитских Ираном и 
суннитской Османской империей. Дискуссии о том, когда именно и почему суннизм 
устпуает в Закавказье шиизму, а большинство верующих современного Азербайджана 
принадлежит именно к шиитскому направлению, не умолкают по сей день. 
Кроме соперничества шиизма и суннизма как религиозных течений весьма важно 
показать роль суфизма и суфийских тарикатов в ранней истории ислама на Южном 
Кавказе. Уже с конца Х в. в городах Кавказа возникают суфийские обители (завийи, 
ханаки), в частности, в Дербенте. Во второй половине XIV в. в Азербайджане зародилось 
братство халватийа, одно из 12 «материнских» суфийских братств. Тарикат, 
первоначально – шиитский, быстро распространился по всей территории Ширвана и 
Аррана, одним из крупных центров его деятельности был г. Шемахы. В дальнейшем, 
суфийские тарикаты играли крайне важную роль при формировании династий, государств 
и военных структур на Южном Кавказе. В «классическую» эпоху влияние ислама на 
Северном Кавказе крайне незначительно. 
В период сельджукского владычества – с конца XI в. – во многом благодаря 
активной деятельности Низам ал-мулка и подготовленных им проповедников и факихов, 
на территории Южного Кавказа в суннитской среде широко распространяется 
шафиитский мазхаб. В XI-XII вв. шафиитский мазхаб стал эффективным средством для 
продвижения и укрепления ислама на окраинах разваливающегося халифата. В 
Центральную Азию он уже проникнуть не мог, поскольку в Мавараннахре уже 
сформировались и укрепились самостоятельные мусульманские династии, действовавшие 
без оглядки на Багдад. Для суннитов Дагестана шафиитский мазхаб навсегда останется 
доминирующим правовым толком. 
Нужно отметить, что в период арабских завоеваний ислам не смог распространится 
и укоренится на Кавказе севернее Дербента, то есть современных южных районов 
Дагестана и Республики Азербайджан. Естественными рубежами, за которыми арабо-
мусульманское непосредственное влияние несколько ослабевало, стали реки Аракс и 
Кура. Справедливости ради нужно отметить, что отдельные арабские крепости (рибаты), 
которые могли рассматриваться как опорные оборонительные пункты и базы для 
распространения ислама, могли располагаться в горных и предгорных районах к северу от 
СП
бГ
У
43 
 
Дербента (Кала-Корейш, Кумух и др.), но все равно дальше южного Дагестана дело 
исламизации не пошло. 
На территории современных государств Центральной Азии ислам 
распространяется в VIII в. Опорным пунктом для продвижения арабов в Мавараннахр (Ма 
вараʼ ан-нахр, араб. «то, что за рекой») стал Мервский оазис, захваченный в конце 650-х 
гг. Уже в 670-е гг. было организвоано несколько походов в Согд, на города Бухару и 
Самарканд. Полулегендарный характер имеют сообщения о походе на Бухару и 
Самарканд Саʻида б. Усмана, наместника Хорасана и сына третьего халифа. Его поход 
обычно датируют 675-676 гг. В составе войска Саʻида находился двоюродный брат 
пророка Кусам б. Аббас. С именем последнего традиция связывает появление в 
Самарканде ансамбля мавзолеев Шах-и Зинда («живой царь»). По легенде, будучи 
раненым и спасаясь от преследователей, Кусам прыгнул в колодец (или исчез расщелине), 
где и пребывает до сих пор живым. Вокруг этого места в IX-XIV вв. вырос целый 
ансамбль усыпальниц самаркандской знати, древнейшие захоронения датируются XI в. 
Комплекс является важнейшим объектом паломничества по сей день. Можно отметить, 
что данная легенда хорошо перекликается с историей возникновения мазара Кирхляр в 
Дербенте, с гибелью Салмана б. Рабиʻи и его сподвижников. Почти наверняка, как и 
многие подобные «освященные» исламом места, мазар Шах-и Зинда возник на месте 
какого-то доисламского святилища. Р.Р. Рахимов высказывал предположение, что слово 
«шах» («шох») может быть переделанным таджикским словом «чох» - «колодец». А, 
следовательно, на этом месте находился какой-то источник или колодец, вода из которого 
считалась святой («живой»). Хотя эта версия не имеет точного подтверждения, сама 
практика возникновения «святых» мест вокруг колодцев или источников широко 
известна, и не только в арабских странах и Центральной Азии. 
В 706-716 гг. арабский полководец Кутайба б. Муслим покоряет Хорезм и 
Самарканд. В обоих случаях действия Кутайбы отличались жестокостью, многие пленные 
были казнены по его приказу, языческие капища уничтожены. Относительная легкость в 
покорении крупных городов во многом определилась тем, что хорезмийцы и бухарсцы 
поддержали арабов в осаде Самарканда (712 г.), и между всеми тремя центрами 
Мавараннахра не было политического единства. 
Интересен тот факт, что в конце VII в. набеги на Мавараннахр, главным образом, 
совершали южноаравийские йеменские племена (кахтаниды), в то время как честь 
покорения Бухары и Самарканда принадлежит североарабским племенами (кайситам или 
аднанитам). Этот факт не раз обыгрывался в фольклоре. Кахтанидское предание также 
содержит материалы о походах в Центральную Азию. 
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В центральноазиатских городах ислам насаждался и силой, и поощрением. 
Построив мечеть в Бухаре, Кутайба привлекал на моление людей, раздавая подарки и 
деньги, молитвы переводились на фарси. Вместе с тем, язычников беспощадно карали, 
уничтожались рукописи и книги. Ал-Бируни будет потом сокрушаться, что после 
нашествия Кутайбы хорезмийцы остались совершенно неграмотными. Весь VIII в. 
проходит в постоянных восстаниях местного населения против арабского владычества. 
Отказ от уплаты дани или налогов вопринимался арабскими наместниками как отпадение 
от ислама и вызывал новые карательные походы. В этот период язычники-тюрки, 
кочевавшие к северу и востоку от крупных городских центров Мавараннахра нередко 
становились союзниками ираноязычных горожан в их борьбе с арабами. Кроме того, 
коренные жители Центральной Азии, несмотря на принятие ислама, чувствовали себя 
«людьми второго сорта». Были случаи, когда арабские наместники, чувствуя сокращение 
налоговых поступлений, обвиняли мусульман-неофитов в лицемерии и продолжали 
требовать с них уплаты джизйи, так, как если бы они не были мусульманами. 
Стремление к уравнению в правах с арабами, а также иные недовольства в связи с 
распроранением ислама и чужеземной власти приводили к тому, что в Центральной Азии 
в VIII-X вв. большой популряностью пользуются исламские доктрины, оппозиционные 
власти халифа. Так, сначала широко распространяется пришедший из Куфы мурджиʻизм, 
сторонники которого откладывали решение вопроса о степени греховности поступка 
человека до Судного дня. Вслед за мурджиʻитской доктриной распространяется 
ханафитский мазхаб, который первоначально разрабатывался в мурджиʻитской среде в 
Куфе и Балхе. В XI-XII вв. в городах Мавараннахра появится целая плеяда местных 
факихов ханафитского толка, благодаря деятельности которых многие доисламские 
традиции и обычаи жителей Центральной Азии были «узаконены». Одним из таких 
известных факихов-ханафитов был Бурхан ад-Дин ал-Маргинани (ум. 1197(?)), книгой 
которого «ал-Хидайа», пользовались не только мусульмане, но и колонизаторы, англичане 
и русские, в XVIII-XIX вв. Во всем мусульманском мире широко распространен «ас-
Сахих» Мухаммада ал-Бухари, созданый мухаддисом в IX в.  
Возникла и бурно развивалась местная школа калама, основателем которой можно 
признать Абу Мансура ал-Матуриди (ум. 944 г.). Матуридиты заняли промежуточную 
позицию между ашʻаритской доктриной и концепцией муʻтазилитов. В частности, 
матуридиты признавали наличие у человека свободы выбора, а выражение веры сводили к 
ее словесному признанию, не связывая ее с какими-либо конкретными религиозными 
обрядами. Матуридийская доктрина в последующие века широко распространилась 
практически у всех ханафитов на территории бывшей Российской империи. Это находит 
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свое подтверждение и в современных фетвах, принимаемых некоторыми мусульманскими 
богословам в Российской Федерации. У ханафитов Хорезма преобладала доктрина 
муʻтазилитов. 
Хотя широкого распространения шиизма в Центральной Азии никогда не 
происходило, кроме районов Горного Бадахшана – Памира, где проживают шииты-
исмаилиты, внимательное этнографическое изучение региона наводит на мысль, что 
«народный» ислам в долине Зеравшана и Ферганской долине, а также в горных районах, 
находился под мощным влиянием шиизма. Все основные мазары в этих областях связаны 
с именем ʻАли и его сподвижников, а часто – с именами шиитских имамов или местных 
«святых», судьба которых удивительно похожа на агиографии из известных шиитских 
преданий. По всей видимости, в первые века распространения ислама в Центральной 
Азии, как и во многих других регионах, народные верования хорошо сочетались именно с 
шиитской версией ислама. 
После монгольского нашествия влияние ислама в Центральной Азии некоторое 
время ощущается мало, а центры былой исламской учености приходят в упадок. Новое 
возрождение ислама связано в регионе со становлением и развитием местных суфийских 
братств. Для Центральной Азии наиболее характерно влияние таких тарикатов, как 
накшбандийа и йасавийа. 
Тарикат йасавийа возник в конце XIII – начале XIV вв. был, прежде всего, 
тюркским по происхождению и составу. О его основателе-эпониме Ахмаде Йасави 
известно весьма мало, само братство не оставило после себя значительного количества 
литературных произведений (особенно, в сравнении с накшбандийа). Как отмечает 
известный исследователь Девин ДиУис, само название йасавийа в условиях Центральной 
Азии могло применяться не только к непосредственным последователям Ахмада Йасави, 
но и к более широким группам, прежде всего, на основе их общей обрядности, в 
частности, громкому зикру. Не имея централизованной структуры, братство, по всей 
видимости, было распространено в регионе дисперсно и не оказывало существенного 
влияния на политическую жизнь. В отношении реальной роли, которую, возможно, 
сыграл Ахмад Йасави в процессе распространения ислама среди тюрок-кочевников, в 
частности, кыпчаков, ведутся споры. 
Братство накшбандийа возникает в Центральной Азии в XIV-XV вв., основателем-
эпонимом является Бахаʼ ад-дин Накшбанд (1318-1389), вся деятельность которого 
связана с Бухарой. Его могила и мазар находятся рядом с Бухарой и привлекают 
множество паломников со всего мусульманского мира. Предшественником накшбандийа 
в Центральной Азии было мистико-религиозное течение Хаджаган, которое возводило 
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цепь духовной преемственности к своему основателю ʻАбд ал-Халику ал-Гидждувани (ум. 
1180 или 1220 г.). По всей видимости, община Бахаʼ ад-дина долгое время 
воспринималась только как одна из общин хаджаган (А.А. Хисмалин). Тарикат 
накшбандийа распространился далеко за переделы Центральной Азии, но, пожалуй, 
именно в Мавараннахре достиг самого большого религиозного и политического влияния. 
Организационная структура накшбандийи укрепляется и развивается при преемниках 
Накшбанда, особенно при Мухаммаде Парса (1345-1420 гг.). Наибольшего могущества 
орден достигает в XV столетии, при Хадже ʻУбайдаллахе Ахраре (1404-1490 гг.), который 
обретает такую власть, что становится фактическим правителем всего региона. Начиная с 
Хаджи Ахрара для членов братства (вне зависимости от региона) становится 
обязательным правилом влиять на политическую власть, вступать в контакт с власть 
придержащими и, «завоевывая их души», обеспечивать свою духовную миссию. 
Социальной базой братства в Центральной Азии были городские слои, ремесленники и 
торговцы. После приходы к валсти Шибанидов братство, испытав некоторый кризис, 
быстро восстанавливает свои позиции и удерживает за собой решающее влияние на 
социально-политическую жизнь Мавараннахра вплоть до XVIII в. В середине XVIII в. в 
Центральной Азии широко распросраняется новое направление накшбандийа – 
накшбандийа-муджаддидийа, ветвь, основанная Ахмадом Сирхинди в Индии в XVII в. 
В Хорезме и некоторых районах Мавараннахра в период с XIII до XVI вв. 
пользовалось заметным влиянием братство кубравийа, основанное в Гургандже (Куня-
Ургенч) Наджм ад-Дином ал-Куброй в начале XIII в. К XVI в. влияние тариката кубравийа 
в Центральной Азии серьезно слабеет, так как шейхи братства совершенно проигрывают 
тарикату накшбандийа борьбу за политическое влияние на правителей из династии 
Шибанидов. 
Влияние суфизма в Центральной Азии было существенно подорвано, во-первых, 
после присоединения Туркестана к Российской империи, и, во-вторых, благодаря 
деятельности центральноазиатских джадидов, которые выступили с резкой критикой в 
адрес суфиев. 
В домонгольский период тюркоязычные кочевники к северу и северо-востоку от 
Мавараннахра практически не были затронуты исламом. Формальное принятие ислама 
правителями Золотой Орды в начале XIV в. мало изменило ситуацию, так как 
исламизация коснулось, прежде всего, знати, а в отношении своих подданных – 
язычников, христиан, буддистов, – долгое время проявляли полную веротерпимость. 
Спорадические всплески распространения ислама среди казахов и киргизов в XV-XVII вв. 
связаны с миссионерской деятельностью представитлей братства накшбандийа из 
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Мавараннахра. Но и к XVIII в., казахи, формально считаясь суннитами-ханафитами, 
сохраняли в общественной и семейной жизни доисламские обычаи и традиции, различные 
формы магии, природных культов, шаманизма. 
Проникновение ислама в Волго-Уральский регион происходило в условиях 
противостояния с Хазарским каганатом. Для арабов и тюрок из Волжской Булгарии 
хазары в конце IX – начале Х вв. становятся общим противником. В 922 г. к правителю 
Волжской Булгарии, по его же просьбе, отправляется посольство от багдадского халифа. 
По всей видимости, правитель Булгарии искал влиятельных союзников для борьбы с 
хазарами и, возможно, готов был ради этого способствовать распространению ислама. 
Однако о конкретных результатах посольства из сообщения секретаря Ибн Фадлана 
известно крайне мало. Во всяком случае, нет никаких объективных сведений, что именно 
эту дату следует считать началом исламизации, тем более, принятия ислама в Волжской 
Булгарии. Тем не менее, какая-то часть населения Волжской Булгарии действительно 
исповедовала ислам, при этом, скорее всего, это были выходцы из Центральной Азии. И в 
дальнейшем основные пути исламизации Поволжья и Южного Урала лежали через 
Хорезм и Бухару, чему самим ярким свидетельством являются конкретные формы ислама, 
которые в результате возобладали в Поволжье: суннитский ислам, опирающийся на 
матуридийскую доктрину и ханафитский мазхаб. Для XVIII-XIX вв., то есть для периода, 
когда эти территории уже были в составе России, характерно влияние суфизма в варианте 
братства накшбандийа-муджаддидийа. Серьезное распространение ислама в Волго-
Уральском регионе следует отнести к XIV в., когда ислам принимается ханами Золотой 
Орды, а в еще большей степени к периоду распада Золотой Орды и возникновению 
независмых Казанского, Астраханского и Крымского ханств. В этот момент, после 
фактической утраты родовой легитимации власти хана, ислам становится важным 
основанием для построения новых государств и властных структур. 
Что касается Северного Кавказа, то здесь распространение ислама происходит 
крайне неравномерно и, по существу, в разные исторические периоды. Некоторые 
исследователи выделяют «халифатский период» в распространении ислама на Северном 
Кавказе. Но, как мы уже попытались показать ранее, едва ли можно с этим согласиться. 
Проникновение на Северный Кавказ отдельных проповедников или принятие ислама 
отдельными племенами и родами никак все же не способствовало глубокому 
проникновению ислама в жизнь народов к северу от Дербента. В начале XIV в., после 
принятия ислама в Золотой Орде, формальное обращение в ислам народов Северного 
Кавказа постпенно начинает происходить, но и к XIX в. многие народы Северного 
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Дагестана сохраняли целый ряд обычаев, резко противоречащих общей исламской этике 
(уступка жены гостю, употребление запрещенных в исламе еды и напитков и проч.). 
Среди адыгов (современных адыгейцов, черкесов, кабардинцев) ислам начинает 
распространяться в конце XIV – начале XV вв., отчасти благодаря исламизации Золотой 
Орды, но в гораздо большей степени в связи с ее распадом, образованием Крымского 
ханства и захватом турками-османами городов по побережью Черного моря. При этом 
крымские ханы, особенно с конца XV в., становятся главными проводниками исламизации 
в Большой Кабарде. У карачаевцев и балкарцев, т.е. в высокогорных районах, ислам 
распространяется еще позднее – к середине XVIII в. На территории современных 
республик Северо-Западного Кавказа суфизм, по существу, никогда не был представлен, 
если не считать деятельности отдельных проповедников из других регионов в XVIII-XIX 
вв. Вместе с тем, местные обычаи и традиции в сочетании с ханафитским мазхабом 
создавали весьма своеобразные формы ислама, отличные и от Поволжья, и от Северо-
Восточного Кавказа. 
В Чечню, Ингушетию и нагорный Северный Дагестан ислам глубоко проникает не 
ранее XVIII в. Распространение ислама совпадет здесь с весьма важными социально-
экономическими и политическими процессами, которые уже достаточно хорошо изучены 
и представлены в отечественной и зарубежной литературе. Речь идет об изменениях в 
родовом и территориальном устройстве северокавказских социумов (джамаатов, тухумов, 
тейпов), о набирающих обороты процессах расслоения по имущественному принципу, 
обизменении во внешнем окружении и начале активной военной фазы борьбы за регион 
между Россией, Турцией и Ираном. 
В конце XVIII в. на территории Османской империи возникает еще одна ветвь 
тариката накшбандийа – накшбандийа-халидийа, основанная курдом Дийаʼ ад-дином 
Халидом аш-Шахразури (или Маулан Халид, ум. 1827 г.). Сам Халид принадлежал к 
тарикату уже упоминавшегося индийского суфия Ахмада Сирхинди. В начале XIX в. в 
Ширване суфизм проповедовал шайх Исмаил ал-Курдумири, ученик аш-Шахразури. Один 
из халифа ал-Курдумири, Хасс Мухаммад аш-Ширвани начал проповедовать в Дагестане 
и посвятил в духовный сан Мухаммада ал-Йараги и Саййида Джамал ад-дина ал-Кази-
Кумухи. Первый и третий имамы, Гази-Мухаммад и Шамиль, создатели имамата на 
Северном Кавказе, были учениками этих суфийских шейхов и откликнулись на призыв 
Мухаммада ал-Йараги к газавату против России, которая продолжала колонизацию края. 
Намеренно не вдаваясь в подробности форм и конкретного содержания исламского 
вероучения в Дагестане и Чечне в тот период (см. рекомендованную и дополнительную 
литературу по теме), отметим лишь некоторые «концептуальные» моменты. В западной 
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исламоведческой литературе высказывалось мнение (в частности, Ф. Рахман), что суфизм 
XVIII-XIX вв., а тем более, те его формы, которые характерны для освободительной 
борьбы народов Северной Африки и Кавказа (и других регионов), следует отделить от 
периода «классического» суфизма особым термином. В качестве такового предлагался 
«неосуфизм». Для суфизма «нового времени» характерна утрата мистико-философского 
содержания, перестают создаваться масштабные литературные и серьезные философские 
произведения, исчезает суфийская поэзия. Суфизм предстает на этом этапе как средство и 
форма сопротивления европейской колонизации. «Повстанцы» взяли на воорудение лишь 
готовые формы социальной организации, жесткой иерархии и дисциплины внутри 
тариката, а также – там, где это было уместно, – идею аскезы и подвижничества. Иными 
словами, суфизм XIX в. – это уже не совсем суфизм (или совсем не суфизм?). Хотя такая 
жесткая трактовка не раз уже оспаривалась известными учеными (в частности, А.Д. 
Кнышом), все-таки в ней, на наш взгляд, есть доля истины. И в этой связи термин, 
который в российской дореволюционной и советской литературе широко использовался 
для обозначения исламского сопротивление времен Кавказской войны – мюридизм, – 
возможно, вовсе не так ужасен и бесполезен, как его теперь часто пытаются представить. 
В любом случае, роль накшбандийского тариката в военно-политическом 
противостоянии с Россией в XIX в. не стоит преувеличивать. Внутри самого братства не 
было общей и уверенной позиции относительно необходимости газавата против русских. 
Второй имам Гамзат-бек вообще не был связан с тарикатом, повстанцы не опирались, да и 
не могли опираться, на какую-либо тайную сеть подпольных накшбандийских ячеек. 
Суфийская этика аскетизма срослась в условиях Северного Кавказа с реформацией 
шариата, со стремлением избавить ислам от новшеств, привнесенных либо местными 
обычаями, либо европейцами-христианами. Суфизм и реформированный шариат 
использовались Шамилем для борьбы с родовой знатью и ее влиянием, чтобы положить 
конец этническими и клановым распрям и объединить народы Кавказа. 
Братсво кадирийа, которое сегодня доминирует в Чечне и Ингушетии, 
распространилось на Северном Кавказе в 1860-е гг. благодаря деятельности Кунта-
хаджжи Кишиева. Он призывал своих сторонников к «внутреннему» джихаду и аскезе, 
отказу от вооруженного сопротивления русским властям. Однако после ареста Кунта-
хаджжи и гонений, которым подверглись его последователи (их стали называть 
«зикристами» из-за громкого зикра), кадирийа все больше распространяется в горных 
районах Чечни и Ингушетии, а к концу XIX в. этот тарикат становится воинственно 
настроенным по отношению к России. Наоборот, накшбандийа к началу ХХ в. станет 
весьма «миролюбивым» братством и обретет последователей на равнине. Иными словами, 
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суфизм («мюридизм») не может рассматриваться как самостоятельный фактор, тем более, 
главный фактор, в организации и мотивации мусульманского сопротивления русской 
колонизации. Нельзя автоматически выводить политическую позицию повстанцев из 
идеологии того или иного суфийского тариката. Но нельзя также не учитывать роль 
суфизма в жизни того или иного мусульманского социума. 
Западные концепции противопоставления по принципу «арабы»-«берберы», 
«накшбандийа»-«кадирийа», «дагестанцы»-«чеченцы», «ваххабизм»-«тарикатизм» и др., 
многие из которых успешно восприняты мусульманами в современной России, такие 
противопоставления хороши для решения политических задач («divide et impera»). Но и в 
политике они, как правило, оказываются эффективными только в краткосрочной 
перспективе. Для научного изучения специфики ислама на постсоветском пространстве 
такие поверхностные суждения оказываются довольно опасными, поскольку уводят 
исследователя в мир придуманных клише и штампов. 
Подводя некоторый итог такому краткому обзору путей и способов 
распространения ислама на постсоветском пространстве, хочется еще раз акцентировать 
внимание на том, что ислам на евразийских просторах с самого своего возникновения 
здесь был очень разнообразным по целому ряду параметров. Он продолжал оставаться 
таким и в период пребывания в составе Российской империи и СССР. Поэтому любые 
попытки выделить какой-либо «традиционный» ислам в России обречены на неудачу, и 
могут быть нужны только для решения сиюминутных политических задач. Такой подход 
обязательно вычеркивает из «списка» мусульман России и постсоветского пространства 
какую-то их часть, что приводит к дополнительной напряженности и конфликтам. Тем 
более, такой подход совершенно некорректен при научном исследовании религиозных 
процессов на постсоветском пространстве. 
 
Глава 2. Ислам в истории России. Взаимоотношения с мусульманами на Руси, в 
царской России в XVI–XX вв. и в СССР. 
Еще в начале 1990-х гг. об истории ислама в России, статусе мусульман в составе 
Российской империи было написано крайне мало, причем как в нашей стране, так и за 
рубежом. В последние 20-25 лет ситуация резко изменилась, появилось большое 
количество публикаций как по истории отдельных мусульманских регионов и ислама, так 
и исследований, в рамках которых авторы пытаются представить общую картину 
взаимодейтсвия России (Руси) с исламом и мусульманскими народами. Здесь нет 
необходимости давать историографию работ по данной теме, тем более, что учебное 
пособие снабжено списками общей и специальной литературы. Однако хочется указать на 
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то, что исследования ислама в России, в ее прошлом и настоящем, в значительной степени 
идут рука об руку с изучением статуса «инородцев» в России, их правового и 
фактического состояния. Огромное внимание сегодня уделено российскому колониализму 
и ориентализму, а также имперскому статусу России, причем как в общем теоретическом 
плане, так и в конкретных его проявлениях. Особенно это касается многих западных 
публикаций по данной проблематике. 
Интерес представляют монографии и учебные пособия, в которых авторы 
представляют собственные концепции бытования ислама и мусульман в составе России. 
Характерно, что написание подобных книг часто приводит, по сути, к появлению нового 
учебника или исследования по истории России в целом. Рассуждая об исламе в России, 
авторы повествуют и о Хазарском каганате, о печенегах и половцах, вообще об 
отношениях Руси со Степью. Не утихают споры вокруг монголо-татарского нашествия, 
его влияния на русские земли, о характере даннической зависимости и т.п. При этом 
количество и разнообразие трактовок весьма велико, оно уже давно не укладывается в 
противостояние условных «сторонников» и «противников» идей Л.Н. Гумилева и его 
предшественников евразийцев. Многие склонны изображать взаимоотношения России с 
исламским миром в радужном свете, другие, наоброт, сгущают краски. Известный 
отечественный арабист Р.Г. Ланда, автор одной из лучших, на наш взгляд, книг на эту 
тему, полагает, что одной из главных особенностей российской цивилизации во все 
времена было «отсутствие столь обычных для Европы западоцентризма и востокофобии», 
«гораздо большая способность воспринимать все восточное»7. Д.В. Мухетдинов и Д.З. 
Хайретдинов, авторы учебного пособия «История ислама в России», полагают, что 
«ставка на христианскую идеологию очень пагубно отразилась в дальнейшем [после XV в. 
– В.С.] на национальной политике правительства, волей или неволей возвышавшегося над 
поликультурным государством». Впрочем, эти авторы полагают, что Киев основали 
хазары как форпост для борьбы с викингами, а собственно монголо-татары (вообще 
тюрки) не принимали участия в Куликовской битве, так как хану Мамаю не удалось их 
вовремя собрать. Русские полки в 1380 г. одержали победу над наемниками Мамая – 
генуэзцами, армянами и народами Северного Кавказа. Правда, по какой-то случайности 
(учитывая, что монголы участия в битве не принимали) на Куликовом поле погиб молодой 
хан Мухаммад. Крайне важно, что авторы пособия с большой симпатией отзываются о 
формировании в составе германской армии «антибольшевистских сил»: «Большим 
достижением для находившейся в эмиграции мусульманской элиты может считаться 
формирование, начиная с 1941 г., в составе германской армии антибольшевистских 
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 Ланда Р.Г. Ислам в истории России. М., 1995. С. 10. 
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военных частей, набиравшихся из взятых в плен представителей мусульманских 
народов»8. Нужно ли напоминать, как в России сегодня воспринимается деятельность 
Степана Бандеры? 
Мы приводим эти цитаты не для того, чтобы их оспорить и раскритиковать. 
Советский Союз, действительно, вряд ли мог стать «Родиной» для многих мусульманских 
народов к 1941 г., и во многом правы авторы процитированного учебника в том, что «для 
рядового населения Кавказа или Средней Азии не было понимания необходимости и 
значимости этой войны». Гораздо важнее осознать, как огромен разрыв между 
сконструированными в настоящий момент национальными нарративами внутри России. 
Тот, кто для одного региона или народа, безусловный национальный герой, для остальной 
части России – либо предатель, либо абсолютно неизвестный персонаж. Не говоря уже о 
событиях начала ХХ в. (революции), или о 1920-30- гг., по которым нет «консенсуса» 
вообще, в условиях национальной или религиозной интерпретации событий далекого 
прошлого даже те «факты», которые, кажется, устоялись в российском общественном 
сознании, предстают в совершенно ином свете. Чеченцы не могут отмечать 23 февраля как 
праздник, потому что это день депортации чеченского народа, а балкарцы – по тем же 
причинам – не отмечают 8 марта. В Уфе существует перекресток улиц Ленина и Ахмад-
заки Валиди: примерно то же самое, что перекресток улиц Сталина и Гитлера. Кстати, 
памятник Валиди установлен на территории Санкт-Петербургского государтсвенного 
университета, да и наличие в «культурной столице» проспекта Суворова и улицы Т. 
Костюшко выглядит не очень убедительно… Автор школьного учебника «Духовное 
наследие народов Башкортостана» А.М. Бускунов, указывает, что первое упоминание 
слова «башкир», «башгурд» относится к VIII в. н.э., но при этом башкирский народный 
эпос «Урал-батыр» сложился в VI в. до н.э.! И, надо полагать, в этом автор не видит 
противоречий. Совершенно по-разному оценивается деятельность И.Я. Яковлева у 
чувашей, с одной стороны, и просветительство В.Т. Тимофеева среди татар, с другой, хотя 
оба миссионера занимались совершенно одинаковой работой и оба были учениками Н.И. 
Ильминского. Деятельность В.В. Катаринского среди башкир вообще как-то мало 
освещена. Это лишь капли в море того, как интерпретируется сегодня в школьных 
учебниках, на официальном государственном уровне, да и в исследованиях, история 
мусульманских народов России и бывшего СССР. Катастрофический разрыв 
национальных историй, который в последние 20-25 лет все время и стремительно 
увеличивается, никак не может способствовать взаимопониманию между народами 
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 Мухетдинов Д.В., Хайретдинов  Д.З. История ислама в России. Часть 2. Учебное пособие. М.: Медина, 
2016. С. 189. 
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России и бывших республик СССР, никак не свидетельствует о том, что ислам сможет в 
ближайшее время найти себе место в общественно-политической жизни России. А ислам 
играет далеко не последнюю, а иногда главную роль в конструировании национальных 
индентичностей и интерпретации истории мусульманских регионов в России и на 
постсоветском пространстве. 
Несмотря на обилие публикаций, в той или иной степени затрагивающих проблемы 
ислама на постсоветском пространстве в его прошлом и настоящем, значительное 
количество архивных документов, рукописного наследия, этнографического и 
фольклорного материала остаются не изученными. Огромный вклад в изучении архивных 
документов, касающихся ислама в истории России, сделал Д.Ю. Арапов. Опубликованные 
им законодательные акты, документы и материалы оказывают неоценимую помощь 
каждому, кто берется за изучение ислама в России. Но по понятным причинам еще 
большее количество хранящихся в архивах документов пока не исследованны. Речь, 
прежде всего, идет о государственных архивах Москвы, Санкт-Петербурга, Ташкента и 
Тбилиси, а также о целом ряде региональных архивов субъектов Российской Федерации. 
В этой связи, хотелось бы указать на уместность в настоящий момент проводить 
исследования истории ислама в нашей стране в духе «здорового» позитивизма: изучать 
архивные документы, мнения исследователей, рукописные фонды, этнографические 
материалы. И только потом подниматься до обобщений концептуального характера о 
«колониализме» и «ориентализме» в России. Такой подход, кажется, не должен встретить 
возражений и в мусульманских регионах России, и в бывших республиках СССР. Хотя, 
конечно, велик соблазн теоретически осмыслить накопленный материал в форме какой-
либо модной постнауки… 
Дадим общую характеристику важнейшим событиям в истории ислама на 
территории бывшей Российском империи и СССР и постараемся сосредоточить внимание 
на тех моментах, которые вызывают самые неоднозначные и противоречивые оценки 
сегодня. 
Хорошо известно, что население Древней Руси было знакомо с исламом и 
представителями мусульманских народов. При этом конктакты славян Восточно-
Европейской равнины с мусульманами устанавливаются еще до возникновения Киевской 
Руси. Эти контакты достаточно хорошо изучены и представлены как в научной, так и в 
учебной литературе. О путях проникновения и распространения ислама на территории 
бывшей Российской империи мы уже кратко сообщали в первой части этого пособия. 
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Непрерывное расширение территории России в XVI-ХIХ вв., включение в ее состав 
Поволжья, Приуралья, Сибири, Крыма, Литвы, Кавказа, Туркестана сделали российскими 
подданными многочисленные народы, исторической верой которых был ислам. Создание 
огромного, невиданного в истории, единого целого, каким являлась Российская держава, 
было длительным, устройство религиозной жизни проживавших в государстве народов 
складывалось достаточно сложно. 
Исследователи, особенно те, кто комплиментарно относится к исламу, любят 
сосредоточить внимание на том, что мусульмане массово появлялись на службе у русских 
князей уже с XIV в. (а иногда и ранее). Множество дворянских русских фамилий имеют 
тюркское и мусульманское происхождение. Не будем все же забывать о том, что все эти 
представители монголо-татар или тюрок-кочевников принимали на Руси христианство, и 
только это делало возможным их «карьерный» рост. В этой связи, кажутся не лишенными 
противоречий повествования современных российских историков-мусульман о кровавом 
терроре и повальной насильственной христианизации, которой подверглось население 
Поволжья после походов Ивана Грозного. Иван Грозный «не считался ни с интересами 
местной знати, ни с интересами мусульманского духовенства – происходила полная 
конфискация земель и разрушение мечетей». Это все, однако, совершенно не мешало 
тюрко-татарской знати «достаточно легко интегрироваться в социальную структуру 
Московского царства». Авторы замечают, что «едва ли есть смысл вспоминать о таком 
очевидном и известном факте, как интеграция выходцев из знатных родов татар в 
московскую аристократию». Далее следует список на полстраницы из известных 
фамилий9. Кроме того, в рамках современного исторического дискурса, широко 
распространенного в Татарстане и Башкортостане, а также и на Северном Кавказе, любят 
подчеркнуть политическую преемственность между Ордой и Московским княжеством, 
общность в титулатурах, символах, государственном устройстве и т.п. Как отмечает 
известный отечественный историк А.Ю. Дворниченко, «именно монголы создали тот 
своеобразный этос власти в России, который можно определить как «сценарий 
завоевания». Этот этос был передан московским князьям, а от них перешел к царям». 
Полагаем, что с такой версией исторических событий мусульманские авторы, в целом, 
согласились бы. Но тогда стоит ли «обижаться» на жестокости и кровавый характер 
завоевания Казани и Астрахани? У кого учились? 
Ислам и его религиозные учреждения в России, начиная с XVI в., никогда не были 
официально запрещены, но переход в православие не только приветствовался, но и велась 
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активная миссионерская работа в этом направлении. Целый ряд государственных 
предписаний экономического и административного характера также должны были 
способствовать христианизации мусульманского населения. Жестокость и 
непродуманность законов в России всегда компенсировалась возможностью их 
невыполнения. Конечно, новые мечети было запрещено строить еще при Иване Грозном, 
но в 1742 г. последовал особый Сенатский указ о запрещении строительства мечетей в 
Казанской губернии, то есть мечети все это время продолжали строить. Конечно, еще 
Соборное уложение запрещало мусульманам иметь холопов или крепостных из 
православных христиан, но в 1713 г. последовал Именной Петровский указ о немедленном 
крещении всех мусульман Казанской и Азовской губерний, у которых к тому моменту 
были крепостные крестьяне православной веры. То есть крепостные православные у 
мусульман все-таки были, и было их не так мало, если потребовался специальный царский 
указ. Для польских и литовских дворян «магометанского» вероиспеоведания (татар, 
осевших в княжестве Литовском еще в XIV-XV вв.) в конце XVIII в. (после трех разделов 
Польши) вообще будет сделано исключение: им позволят сохранить православных 
крепостных. Это очень показательный момент русского «империализма» и 
«доминирования» православия в «поликультурном государстве». Можем ли представить 
себе ситуацию, чтобы англичане были рабами у только что колонизированных ими 
индийцев-мусульман? Или чтобы француз был рабом мусульманина-бербера в Алжире? 
Причем не благодаря стихийному стечению обстоятельств, не из-за захвата в плен, а 
благодаря сознательно проводимой государством политике в соответствии с 
принимаемыми законами! 
Вместе с тем, постоянные указания на тюркское (монгольское, мусульманское и 
другое) происхождение многих русских дворян и даже самого (!) царя Бориса Годунова 
напоминают страницы из одного германского учебника, где все цари России после Петра I 
интерпретировались как «немцы» на русском престоле. И через их «немецкость», «зов 
крови», объяснялись их действия во внутренней и внещней политике. Такой, очевидно, 
примитивный примордиалисткий подход к этничности, к сожалению, абсолютно 
доминирует во всех без исключения мусульманских субъектах Российской Федерации и 
республиках бывшего СССР. Об этом речь пойдет в четвертой главе данного пособия. Но, 
в любом случае, «объяснительная» сила такого подхода крайне незначительна. 
Ряд знатных тюркоязычных родов служил России, сохранив ислам: им были 
оставлены и дарились земли, платилось жалованье, но не разрешалось владеть 
крестьянами-христианами. С середины XV и до конца XVII в. южнее Москвы 
существовало вассальное от России мусульманское ханство – так называемое 
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Касимовское царство, где жили служилые татары и правителем мог быть только 
мусульманин-Чингисид. 
В многочисленных войнах, которые вело со своими противниками Московское 
государство, на стороне Москвы активно участвовали отряды татар-мусульман. Они 
сыграли значительную роль в разгроме на реке Шелони в 1471 г. войска непокорного 
Новгорода Великого. В поход на Казань в 1552 г. вместе с русскими православными 
воинами отправились и верные вассалы Москвы – мусульманские отряды касимовских 
татар и «еще не совсем мусульмане», подданные кабардинского князя. Как верно заметил 
Д.Ю. Арапов, «в последовавших за присоединением Поволжья непростых событиях 
русской истории имевшие место внутренние противоречия чаще всего строились не по 
принципу «русские, православные contra нерусские, мусульмане», а заключались в 
противостоянии сторонников существования единого многонационального государства и 
врагов российской государственности», а еще точнее, сторонников и противников 
самодержавного государственно-крепостнического строя, аналогов которому мировая 
история, кажется, не знает. Причем национальная и религиозная принадлежность и тех и 
других далеко не всегда определяла выбор их позиций. Так, например, когда в 1612 г. в 
пришедшем для участия в Земском ополчении в Ярославль из Казани сводном русско-
татарском отряде произошел раскол, то часть православных и мусульман осталась 
служить делу освобождения России от «иноземного ига», другие же казанцы (русские и 
татары) предпочли продолжить бунт, смуту и «многую пакость земле подеяше». 
Начиная с XVIII в., в целом, законодательство русских императоров и императриц 
было направлено на ограничение ислама. Строительство новых мечетей было затруднено, 
всячески поощрялись переход мусульман в православие и миссионерская деятельность 
православного духовенства. Попытки возврата из православия в ислам жестко 
пресекались. Политика дочери Петра Великого – императрицы Елизаветы Петровны, 
весьма благоволившей буддистам, была по отношению к исламу неблагосклонной. Но 
государственные интересы и тогда, как правило, преобладали. Именно при Елизавете 
Петровне в 1755 г. первым русским генералом-мусульманином стал сподвижник Петра 
Великого, крупный дипломат, незаурядный, но жесткий администратор Кутл-Мухаммед 
Тевкелев. Нетерпимое в отношении ислама поведение властей империи вызывало 
раздражение верхов мусульманской общины России. Оно нашло отражение в наказах 
мусульманских депутатов в Уложенную комиссию 1767 г., где подчеркивалась 
необходимость снятия ограничений в отправлении религиозных обрядов ислама. 
Ожиданиям российских мусульман отчасти стала соответствовать политика 
веротерпимости, которая начала проводиться в России во времена царствования 
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Екатерины II. Реализация принципа веротерпимости была стимулирована внешними 
событиями того времени – первым разделом Польши и русско-турецкой войной 1768-1774 
гт. 17 июня 1773 г. веротерпимость была провозглашена в указе Екатерины II, 
разрешившем строительство мечетей для мусульман России. Правда, осенью того же года 
принцип религиозной свободы для приверженцев ислама начал практически 
осуществляться в Приуралье и Поволжье «амператором Петром Федоровичем», 
Емельяном Пугачевым. Он тоже уловил назревшую общегосударственную потребность в 
проведении более гибкой религиозной политики по отношению к неправославным 
жителям империи, в первую очередь мусульманам. 
При этом и при Екатерине II, и при всех ее преемниках главным обязательным 
условием для всех жителей страны, в том числе и мусульман, оставалось требование 
абсолютной лояльности и преданности существующему строю и самодержавию. Любые 
восстания против царской власти и крепостнического строя подавлялись весьма жестко. 
Поэтому принцип «веротерпимости» легко уживался с кровавым подавлением Ногайского 
восстания 1783 г. войсками Суворова, с расправами над башкирами, которые участовали в 
движении Пугачева. В то же екатерининское время Россия, вопреки ранее подписанному с 
Османской империей договору, начинает проникновение на территорию Кабарды, 
считавшейся независимым княжеством. После постройки русскими в 1763 г. крепости 
Моздок на левом берегу Терека, начинаются военные действия. И сегодня на Северо-
Западном Кавказе доминирует точка зрения, согласно которой Кавказская война началась 
вовсе не в 1817 г. (как обычно пишут в российских учебниках), а в 1763 г., и 
продолжалась 101 год. Кстати, и подавление Ногайского восстания, и результаты войны с 
кабардинцами и черкесами в республиках Северного Кавказа и за пределами России 
сегодня часто интерпретируются как «геноцид» ногайцев и адыгов со стороны российских 
властей. Книги и учебники для щкол и вузов подобного содержания продолжают 
издаваться на республиканском уровне. 
С одной стороны, Екатериан II признает права мусульман на культурную и 
религиозную самобытностьПризнав права мусульманской общины. Имеено с этого 
момента у мусульман появляются широкие возможности становиться частью общих 
российских сословий, включаться с общественную жизнь. С другой стороны, в реформах 
Екатерины легко увидеть механизмы, которые должны были поставить мусульман под 
более прочный государственный контроль. 
Суннитский ислам никогда не знал церковно-иерархических структур, и это резко 
отличает его от христианства. До сих пор в связи с отстутствием церкви ислам 
сталкивается с целым рядом «трудностей» как в России, так и в Западной Европе. В 
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любом неисламском или светском государстве властям удобнее и проще 
взаимодействовать с одним, единым органом, представляющим интересы данной 
конфессии. При этом, еще лучше, если данный институт конфессионального управления 
имеет широкие властные полномочия над своей паствой. Тогда можно рассчитывать, что 
любая договоренность между государством и высшим конфессиональным институтом 
будет принята и выполнена всей общиной верующих. Но в исламе ничего подобного, 
естественно,не было и нет. 
Российскому самодержавию с его огромный бюрократическим аппаратом, уже 
успевшим подчинить себе Русскую Православную церковь, необходимо было добиться 
такого же государственного подчинения ислама. Поэтому нужно было создать нечто 
вроде Русской Исламской церкви, поставив ее, как единый орган управления 
мусульманами, под государственный контроль. Следует согласиться с Д.Ю. Араповым, 
что в этих действиях не прослеживается антиисламской направленности или хорошо 
продуманной стратегии в отношении мусульман. Если бы такая стратегия была, то 
российские власти с самого начала осознали утопичность этой затеи. Сама система, сам 
государственный строй России диктовал необходимость подчинить любые 
конфессиональные интересы правительственным. 
В конце XVIII в. начинается формирование органов управления мусульманами на 
территории России. Этот процесс растянется почти на 100 лет. В 1788 г. было создано 
Оренбургское магометанское духовное собрание (ОМДС), которое, несмотря на свое 
название, в дальнейшем всегда будет находиться в Уфе. Этот орган управления и 
планировалось сделать единым церковным институтом для всех мусульман России. Были 
определны его штат и структура с муфтием во главе. Согласно законодательным актам 
муфтий должен был избираться мусульманами и только потом утвержаться императором. 
В действительности это положение никогда не соблюдалось, и муфтий всегда просто 
назначался самим императором. Уже после присоединения Крыма к России в 1783 г. 
быстро выяснилось, что подчинить крымских мусульман ОМДС невозможно по целому 
ряду политических и религиозных причин. В 1794 г. было объявлено о создании 
Таврического магометанского духовного правления, но характерно, что его фактическое 
образование произошло только в 1831 г. Именно Таврическому муфтияту формально 
подчинялись те мусульмане, которые оказались в составе империи после трех разделов 
Польши. 
Общая политика, направленная на централизацию управления религиозной жизнью 
и обеспечения государственного контроля над ней был апродолжена при Павле и 
Алескандре I. Пытаясь использовать опыт наполеоновской Франции, в период правления 
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Александра I М.М. Сперанский разрабатывает проект общего государствленного 
управления всеми «иностранными» религигиями при правительстве. В 1810 г. рядом со 
Святейшим Синодом было создано на правах особого министерства Главное управление 
духовных дел разных (иностранных) исповеданий. В его компетенцию входили все 
вопросы, касающиеся духовенства иностранных исповеданий, кроме судебных 
разбирательств. Уже в 1817 г. под руководством князя А.Н. Голицына было образовано 
объединенное Министерство духовных дел и народного просвещения: в рамках одного 
ведомства были поставлены под контроль все религии (включая православие) и система 
учебных заведений. Просуществовало это министерство только семь лет. Но его создание 
и идейное содержание заслуживает, на наш взгляд, серьезного исследования, которое до 
сих пор не проводилось. Объединение религии и образования, на наш взгляд, не только 
свидетельствовало о желании царя восполнить нравственно-религиозное содержание 
образовательной системы. Здесь налицо желание распространять идеи просвещения и 
культуры на подданных-иноверцев, к тому же, впервые в истории России, все 
«традиционные религии» были перед лицом государства как бы уравнены друг с другом. 
Такая установка позднее проявится в знаменитой триаде графа С.С. Уварова 
«православие, самодержавие, народность», где под «православием», как убедительно 
доказали А.Л. Зорин и А.И. Миллер на архивных материалах, подразумевалась вовсе не 
РПЦ, а именно укорененные в России, «традиционные» религии, в том числе и ислам. Но 
синодальное руководство и наиболее консервативно настроенная часть российской 
бюрократии не могла смириться с таким положением, и в 1824 г. религиозно-
просветительское министерство было упразднено. 
В период с 1824 по 1832 гг. Главное управление иностранных исповеданий вновь 
существовало как отдельное ведомство, в 1832 г. управление делами иноверцев было 
преобразовано в Департамент духовных дел иностранных исповеданий (ДДДИИ) и 
включено в структуру Министерства внутренних дел, где оно находилось вплоть до 1917 
г. 
При Александре I была сделана попытка создать аналогичную ОМДС структуру в 
Закавказье: князь Цицианов предложил, а царь утвердил общие правила для 
мусульманского духовенства Елисаветпольской (Гянджа) округи в 1805 г. Но учреждение 
управлений суннитской и шиитской общинами Закавказья было реализовано только в 
1872 г. При этом сами духовные управления шиитских и суннитских общин находились в 
Тифлисе. Постоянные проволочки в создании духовных управлений для мусульман 
Кавказа связаны не только с особенностями российской бюрократической машины, но и с 
объективными об стоятельствами: войнами России с Турцией и Ираном, Кавказской 
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войной 1817-1864 гг. При Александре II в 1857 г. был принят первый «Устав духовных 
дел иностранных исповеданий», специальный раздел которого посвящался мусульманам. 
Большое количество указов и распоряжений об исламе в государстве и 
мусульманах было принято при Николае I. Все они отличаются противоречивостью: есть 
те, которые идут на серьезные уступки мусульманам в экономических и гражданских 
вопросах. Но есть и адиозные указы, рационально объяснить появление которых 
достаточно трудно. К ним относится, например, личное распоряжение императора 1830 г., 
чтобы мусульман хоронили по «общим», то есть христианским, правилам. Правда, как 
уже отмечалось, и в этом случае непродуманность законов с лихвой компенсировалось 
невозможностью их исполнения. 
В 1870-1900-е гг. общегосударственных распоряжений в отношении ислама 
становится мало. Все решалось на местах, в рамках бюрократического аппарата 
отдельных министерств и ведомств или губернскими и краевыми властями. Поэтому не 
стоит удивляться тому, что статус ислама в Туркестане в начале ХХ в. был совершенно 
иным, нежели на Кавказе и Поволжье. После завоевания Центральной Азии там так и не 
были созданы никакие государственные (имперские) органы управления исламом, не 
было создано и духовных управлений для мусульман. Хотя этот вопрос долго обсуждался: 
примерно полвека! 
К началу XX в. главным органом государственной власти, непосредственно 
контролирующим духовную жизнь иноверцев было министерство внутренних дел, а в его 
составе ДДДИИ. Но нельзя сказать, что власть МВД распространялась на всю территорию 
империи. Кавказский наместник и Туркестанский генера-губернатор подчинялись 
военному министерству, а, фактически, – лично императору. Если от губернаторов 
Казанской или Оренбургской губернии директор ДДДИИ мог что-то потребовать, то в 
случае с Кавказом и Туркестаном у него такой власти не было. Чтобы получить какую-то 
инорфмацию из этих регионов или добиться проведения в жизнь какого-то важного 
решения, министр внутренних дел должне был либо вежливо «просить» наместников этих 
областей, либо даже предварительно входить в «сношение» с императором и военным 
министром. Поэтому от многих распоряжений МВД на Кавказе и в Туркестане просто 
«отмахивались», спокойно утверждая, что это им «не подходит», у них «особые условия».  
Принип «полной терпимости» к иноверцам даже после 1905 г. действовал с 
оговоркой: «насколько такая терпимость может согласовываться с интересами 
государственного порядка». В ДДДИИ могли служить только проверенные православные 
чиновники, иноверцы в исключительных случаях допускались как эксперты. 
Справедливое раздражение политикой властей, все более обозначавшееся противостояние 
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между сторонниками обновления ислама (джадидами) и «консерваторами» (кадимистами) 
в российской мусульманской среде совпали со сложными, достаточно неоднозначными 
процессами пробуждения исламского мира за пределами России. Для начала ХХ в. очень 
характерен страх государственных органов России перед пантюркизмом и 
панисламизмом. Деятельность ДДДИИ сосредотачивается именно в этом направлении. 
Большое внимание к 1910 г. уделяется джадидским школам, - правда, после 30 лет их 
фактического существования. Еще одним вопросом становится проблема использования 
национальных языков мусульман в школьном образовании. Некоторые из них попытались 
решить на Особом совещании по мусульманскому вопросу 1910 г., собранном 
председателем Совета министров и министром внутренних дел П.А. Столыпиным. Была 
признана особо опасной «намеченная мусульманскими руководителями строго 
последовательная программа религиозного и культурного объединения всего 
мусульманского населения России на автономных началах под главою высшего духовного 
лица, совершенно независимого от правительства в управлении делами веры и школы», 
были приняты решения по изъятию из исламского образования светских дисциплин и 
русского языка. Просвещенный мусульманин был опасен империи, и после некоторых 
колебаний, решили, что будет лучше, если лишить мусульман возможности получать 
всестороннее образование и изучать русский язык. Если же они все-таки потянутся к 
«европейскому» образованию, то это они могут делать в обычных русских школах и 
гимназиях. Впрочем, решения Особого совещания, практически, реализованы не были. 
По оценке чиновника ДДДИИ, исламоведа С. Рыбакова к 1 января 1912 г. в 
Российской империи на официальном учете состоял 24 321 мусульманский приход с 26 
279 богослужебными зданиями (соборными мечетями, летними и зимними мечетями и 
молитвенными домами и т.д.). По этой же оценке было официально признано наличие 45 
339 мусульманских духовных лиц (имамов, мулл, хатибов, муэдзинов и т.д.). 
После 1917 г. духовные управления мусульман еще некоторое время продолжали 
действовать. В ряде регионов совесткая власть не мешала деятельности шариатских судов 
и использованию исламского права в организации жизни общин. Эта политика начала 
круто менятся примерно с 1928-1929 гг. Последовавшие антирелигиозные мероприятия и 
репрессии  непосредственно коснуллись и мусульманского духовенства. Деятельность 
шарсудов была прекращена, духовные управления, фактически, перестали существовать. 
В условиях войны – как и в случае с РПЦ – партийное руководство СССР изменило свое 
отношение к исламу. Были восстановлены четыре муфтията: в Уфе для мусульман 
европейской части СССР и Сибири, в Буйнаксе для жителей Северной Кавказа, в Баку для 
Закавказья и в Ташкенте для Средней Азии. В Бухаре функционировало единственное 
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исламское учебное заведение – медресе Мир-и Араб. Преподавание велось, главным 
образом, на узбекском языке. Позднее в Ташкенте был создан исламский институт. 
Количество официально зарегистрированных в СССР мусульманских приходов с 
молельными домами или мечетями к 1985 г. было 392. С распадом СССР произошли 
серьезные изменения в организационных структурах мусульман и в их идеологическом 
содержании, о чем речь пойдет в пятой главе учебного пособия. 
 
Глава 3. Российский империализм, колониализм и ориентализм. 
В последние 20-25 лет, как уже отмечалось, исследования российского 
колониализма и империализма стремительно увеличиваются и по своего общему объему, 
и по своей географии и охвату. Если в совесткий период речь, как правило, шла о 
политике царизма в конкретных регионах, то теперь все чаще стремятся концптуально 
осмыслить действия русских и совестких властей, впсиать их в общеевропейскую схему 
колониальный политики или, наоборот, показать специфику россисйкого случая. Мы уже 
отечали, что, на наш взгляд, теоретические построения вокруг российского империализма 
(в том или ином виде) все еще нуждаются в расширении эмпирической базы, так как она 
изучена в малой степени. 
Вместе с тем, нам бы хотелось в какой-то мере осветить общий ход дискуссии по 
этой довольно болезненной с политической точки зрения теме. Именно характер и 
сущность присоединения к России, российское завоевание и колонизация, влияние и 
политика России в конкретном мусульманском регионе или республике обуславливают 
сегодня многие процессы национального и религиозного строительства. Именно Россия 
становится тем главным искомым Другим, «от» которого строится идентичность – 
религиозная и национальная. Конечно, в каждом конкретном случае есть дополнительные 
«культурообразующие» факторы и исторически сложившиеся негативные и позитивные 
образы, но фактор российского колониализма в этом смысле будет объединять чеченцев и 
татар, узбеков и азербайджанцев и т.д. 
Поскольку вокруг российского колониализма усмепли сформироваться самые 
разные точки зрения, здесь мы попруем привести лишь некоторые из низ, но подчекнем, 
что для серьезного осмысления процессов построения Российской империи и организации 
жизни в ее колониях требуется самостоятельная работа с дополнительной литературой. 
Первая группа вопросов, вокруг которой ведутся дебаты, это специфика 
Российской империи как таковой. Была ли она (а, возможно, остается по сей день) каким-
то специфическим образованием, принципиально отличным от западных империй – 
британской, французской и т.п.? Были ли у России колонии? И если – да, то отличался ли 
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их статус от, например, заморских колоний Великобритании или французского Алжира? 
Сформировалось ли в России некое национальное ядро, некий общий государственный 
национализм, который бы обеспечивал идеологический стержень империи и позволял бы 
четко отделить метрополию от колоний? 
Определений понятия «империя» множество, но можно привести такое: «Крупная 
сложносоставная держава, состоящая из объединенных и подчиненных территорий, 
которая обладает универсальной идеологией и где метрополия контролирует 
периферийные территории с культурно инаковым населением»10. Можно указать, что ряд 
западных авторов, таких как У. Сандерленд, А. Моррисон, А. Халид и др., не видят 
никакой принципиальной разницы между западными империями XVIII-XIX в. и 
российским вариантом. В их исследованиях проводятся параллели между британской 
Индией и российской Средней Азией, между министерствами колоний 
западноевропейских стран и ведомоствами России. Некоторые отчественные 
исследователи в последние годы также присоединились к такой точки зрения, и 
показывают,, что, например, между российской политикой на Северном Кавказе и 
французской в Алжире трудно обнаружить принципиальные различия (В.О. 
Бобровников). 
Другая часть исследователей, проводя сравнительные исследования и параллели, 
все же указывает на специфику России. С. Беккер, чья работа о российских протекторатах 
в Средней Азии стала во многом пионерской для Запада, выделял некоторые российские 
особенности. Во-первых, у Российской империи не было «барьера соленой воды», 
который бы отделял ее от колоний. Она относится к империям континентального типа. 
Эты мысль потом основательно продолжит А. Каппелер. Для подобных империй 
характерно огромное разнообразие в устройстве нацианальных окраин (их статус внутри 
империи может сильно отличаться) и мехнаизм непрямого управления отдельными 
территориями. Во-вторых, колонии рассматривались как расширение метрополии, как 
составная часть своей политии («вдвинуть Россию в Сибирь», А.В. Ремнев), открытой для 
поселения и переселения русских. В этом смысле, оказывается полезным понятие 
«фронтира», заимствованного из американской истории: постепенное расширение 
фронтира России на восток как не только политической, но и ментальной культурной 
границы. Наконец, по мнению С. Беккера метрополия в России не является собой 
государство-нацию. Россия, как и империя Габсбургов или Османская империя, была 
империей «старого типа», династической, без доминирования конкретной нации в 
                                                          
10
 Каппелер А. Центр и элиты периферий в Габсбургской, Российской и Османской империях (1700-1918 гг.) 
// Ab imperio, 2007, N2. C. 17. 
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западноевропейском понимании XIX в. над другими этническими и религиозными 
группами. Другой известный исследователь Российской империи Дж. Хоскинг относит 
Россию, по существу, к «азиатским империям», для которых характерно, что правящая 
элита – наднациональна и не демонстрирует этнического превосходства над входящими в 
состав империи народами, но, наоборот, кооптирует в себя (хотя бы выборочно) местные 
элиты. Известный отечественный специалист А.И. Миллер, работы которого посвящены 
изучению национализмов в России в XIX – начале XX вв., в том числе украинскому 
случаю, не согласен с таким подходом, и утверждает, что национальное ядро русского 
национализма все-таки было очерчено, не равнялось всей империи, но и не огранивалось 
ареалом расселения великороссов. С другой стороны, Хоскинг подчеркивает, что 
Российская империя подчиняет интересы местных элит общим имперским военным и 
административным интересам, а, главное, политическому принципу целостности 
государства. То есть культурный (религиозный, этнический) плюрализм может быть 
реализован на местах в той мере, в какой он не будет приводить к распаду империи. 
Подробной классификацией империй, выделением особенностей России на общем фоне, 
занимался также Д. Ливен. 
Таким образом, большинство исследователей российского империализма и 
российской истории на Западе все-таки фиксируют специфические черты российского 
случая. Вместе с тем, сама возможность изучения России как империи не подвергается 
сомнению, а дикуссия, главным образом, разворачивается вокруг того, к какому типу 
следует отнести российский империализм и колониализм, и есть ли у этого колониализма 
«русская душа». Важно отметить, что абсолютное большинство западных историков 
полагает, что империя в России возникла не в 1721 г. (когда она была официально 
провозглашена), а при Иване Грозном: рубежом является создание Московского царства и 
присоединение к нему инославных и иноэтничных территорий на Волге. 
На наш взгляд, спорным выглядит сам подход к изучению России в «имперской 
фразелогии». Наверное, Россию можно назвать империей – так понравилось Петру I, это 
слово «греет душу» некоторым современным политическим деятелям. Но случай 
российской империи так не похож на европейские аналоги, что само понятия несколько 
«дискредитируется». В самом деле, что же это за империя, где условия жизни для 80% 
жителей «метрополии», русских православных крестьян, намного тяжелее, чем для 
жителей «национальных окраин»? Мусульмане-татары, переселяясь в Сибирь, стремились 
записаться в ясачное население и выйти из крестьянского статуса: это довало 
существенные налоговые послабления. Крепостное право активно распространялось в 
западных землях (например, на православной Украине), и мало было распространено 
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среди мусульманских крестьян в Поволжье. Вообще уровень эксплуатации «своего» 
православного русского крестьянина, который, как уже отмечалось, даже мог оказаться 
крепостным рабом у мусульманина, намного превосходит экономическое давление, 
которое оказывалось на жителей покоренных областей. И неслучайно так часто возникает 
вопрос в исследовательской литературе, посвященной взаимодействию центра и окраин 
России и СССР: кто же кого «эксплуатировал»? В этой связи хочется указать на теорию 
«внутренней колонизации», предложенную Александром Эткиндом. Русское 
крестьянство, фактически, предстает в глазах дворян XVIII-XIX вв. как туземное 
население, как индийцы для англичанина или алжирцы для француза. Обратная реакция – 
крестьян на дворян – аналогична. По культурным, экономическим, политическим 
параметрам все очень напоминает нам классические колониальные отношения, с 
«колониальными романами», которых в этом смысле очень много в русской литературе, 
культуртрегестртвом, антиколониальными восстаниями, колониальным гнетом. В этом 
смысле основная культурная граница в России проходила не между православием и 
исламом, и не между русским и татарином, а между высшими слоями общества и 
«народом», «в» который можно было время от времени «ходить». 
«Переселение, колонизация страны была основным фактом нашей истории», – 
писал В.О. Ключевский, и с ним, на наш взгляд, сложно не согласиться. Но «колонизация» 
в русском языке соврешенно на стала синонимом «колониализма». Завоеваны огромные 
территории, но сколько из них удалось государству освоить, превратить в колонии, 
приносящие доход, а не убыток государству. Сама колонизация Сибири начиналась как 
бегство от государства, от его политической системы и экономических условий, да и 
крестьянское переселенческое движение в Среднюю Азию и на Кавказ, во многом, 
определялось именно этими причинами. Да и сам характер завоевания… Невольно 
вспоминается фраза известного государственного деятеля и миллионера А. А. Половцева 
из его дневника: «Сегодня пришло сообщение, что генерал Черняев взял Ташкент. Никто 
не знает, почему и зачем. Есть все-таки что-то эротическое в происходящем на 
границах...». Колониализм – это рассчет, это стремление к сырьевым базам, дешевой 
рабочей силе и рынкам сбыта, это выгодное дело с экономической точки зрения, которое 
только потом начинает восприниматься в Европе как «бремя белого человека». Трудно 
обнаружить такие тенденции в государственной политике и народных переселениях в 
российской истории. Но отсутствие колониализма (в западном смысле) в российской 
истории отнюдь не делает Россию «человеколюбивым» и «толерантным» государством, в 
котором находились способы для «взаимовыгодного сосуществования разных народов и 
религий», как сегодня часто пытаются изобразить нашу страну. Едва ли можно 
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согласиться и с тем, что Россия была неким «мостом» между Востоком и Западом, была 
лишена западоцентризма и востокофобии, или «лучше понимала Восток». Хотелось бы 
присоединиться к точке зрения А.Ю. Дворниченко в его работе «Российская история с 
древнейших времен до падения самодержавия»: самодержавный государственно-
крепостнический строй, сложившийся, в целом, к середине XVI в., потом воспроизводит 
себя в разных формах на всем протяжении русской истории. Он становится совершенно 
особой системой, равно не похожей ни на западноевропейский империализм, ни на 
азиатские деспотии. Он прочно связан с завоеваниями и расширением территорий, он 
развивается экстенсивно, «позволяет» развиваться этническому и религиозному 
разнообразию внутри себя. Собственно, ему до этого своеобразия просто нет никого дела. 
Политика «игнорирования ислама» была придумана совсем не К.П. фон Кауфманом и 
совсем не в Центральной Азии. Государство время от времени издает какие-то «законы» 
об исламе, которые все равно не исполняются и даже не вводятся в действие. Между 
указом о создании муфтията и началом его реальной работы проходит 50-60 лет, и это 
никого особенно не смущает. В 1870 г. принимаются Правила о школах для «инородцев», 
в том числе для татар, но эти Правила никто на деле и не думает претворять в жизнь. 
Специальный ревизор Департамента духовных дел иностранных исповеданий Г. 
Бронников, отправленный в 1912-1913 гг. в Поволжье для инспекции мусульманских 
школ, с горечью констатировал в своем отчете: «Находясь в каком-то 
междуведомственном положении (не то в подчинении МНП, не то МВД, не то под 
единственным надзором ОМДС), они до сегодняшнего дня, как для местных, так и тем 
более для центральных властей являются абсолютной terra incognita. Чему в них учат, как 
учат и кто учит – никто не знал и не знает, и все эти кладези мусульманской премудрости 
являются для властей такими же неизвестными и необследованными, как планета Марс 
для обиталей Земли». Конечно, это преувеличение, так как все же были и научные 
публикации на тему ислама в «империи», и о проблемах мусульманских школ писали. Но 
ведь прошло 43 года с момента создания «Правил», в них еще пытались вносить 
изменения в 1905, 1907 и в 1910 гг., а применительно к мнению государства об этих 
школах (да и вообще об исламе) чиновник по особым поручениям прав! Особое 
совещание по мусульманскому вопросу 1910 г., собранное П.А. Столыпиным, 
распоряжается закрыть все джадидские школы в мусульманских регионах, запретить 
преподавание русского языка в мактабах и медресе. Но и это решение, фактически, 
остается на бумаге. И таких примеров очень много. Не будет преувеличением утверждать, 
что у российского государства, по существу, не было никакой специальной политики в 
отношении мусульманских народов, а политика в отношении «инородцев» не отличалась 
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ни последовательностью, ни концептуальностью. Государственно-крепостническая 
система с самодержцем во главе интересуется только теми процессами, которые угрожают 
ее существованию или могут быть потенциально опасны. Национальные школы, 
особенности религии на Кавказе, адат или шариат, качество подготовки мусульманских 
священнослужителей – это все не очень интересные государству подробности. Как четко 
сформулировано в докладной записке на имя министра внутренних дел Глазова об 
исламском образовании от 19 марта 1905 г.: «Правительству нет надобности обращать на 
сие внимание [на образование мулл и его качество], для правительства необходима только 
благонадежность его в гражданском отношении». Так и хочется спросить: изменилось ли 
что-то сегодня?  
Но, пожалуй, центральным концептом для проблематики ислама в России и на 
постсоветском пространстве, является «ориентализм». Как известно, ориентализм как 
особый дискурс был подвергнут критическому анализу в работе Эдварда Саида 
«Ориентализм. Западные концепции Востока», опубликованной в 1978 г. В России, в 
противоположность западным исследованиям на эту тему, книга Э. Саида стала широко 
известна не так давно11. 
Поскольку у самого Э. Саида есть несколько определений «ориентализму» 
(научное направление, «востоковедение», и стиль мышления, «основанный на 
отнологическом и эпистемлогическом различиении «Востока» и (почти всегда) «Запада», 
и знак европейско-атлантической власти над Востоком) мы предлагаем определить 
ориентализм так: обладающий внутренним единством способ видения Востока, 
выражаемый в самых разнообразных, не только вербальных, практиках, способ не только 
восприятия и трактовки Востока, но и его проектирования и со-творения. «Восток» в 
российском ориентализме предлагается географически ограничить Азией и Африкой, то 
есть так, как это традиционно сложилось в рамках отечественного востоковедения. При 
этом мы допускаем, что может происходить «ориентализация» отдельных местностей и 
регионов, то есть приписывание им черт, которые дискурс ранее связывал с афро-
азиатскими сообществами. С учетом известных критических замечаний в адрес самого 
Саида, нет никаких оснований ограничивать ориентализм эпохой колониальных захватов 
и последующего доминирования «Запада» над «Востоком», связывать только с 
обслуживанием интересов метрополии. Нетрудно заметить, что и в западных странах, и в 
России параллельно могли существовать и существуют сразу несколько ориенталистских 
дискурсов: профессиональный, научный, иногда пересекающийся с государственным, а 
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 Перевод на русский язык был опубликован шесть лет назад: Саид Э. Ориентализм. Западные концепции 
Востока. СПб., 2006. 
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также обывательский, народный. В случае России на определенных этапах ее развития 
можно, по всей видимости, выделить еще некоторые особые способы восприятия и 
трактовки восточных сообществ, о чем пойдет речь ниже. Естественно, что каждый из 
этих способов видения Востока будет обусловлен конкретными историческими 
условиями, социально-политическими, экономическими процессами, характерными для 
периода их становления и развития. Вопрос о преемственности ориенталистских 
дискурсивных практик в России требует специального исследования, пока еще никем по-
настоящему не проделанного. 
Э. Саид сознательно ограничил предмет своего рассмотрения британским, 
французским и американским опытом Востока, при этом только их отношениями с 
арабами и исламом. Не уделяя должного вниманию Дальнему Востоку, Африке южнее 
Сахары, Индии Э. Саид как бы приглашает других исследователей развивать его 
концепцию применительно к другим странам и регионам. Или находить черты 
ориентализма в дискурсах других европейских и даже неевропейских стран. Понятие 
«Восток» тем самым трансформируется из привычного «географического» в чисто 
«ментальное». «Ориентализация» может касаться и Южной Америки, и Австралии, и 
России, а также, как показала дальнейшая критика Э. Саида, отдельных социальных групп 
и институтов. 
При исследовании российского ориентализма следует иметь в виду одну важную 
его черту. Широко известно, что отношения понятий «Россия» и «Европа», «Россия» и 
«Запад», сами по себе весьма сложны. И что касается «западной» литературы по поводу 
России, то в ней сплошь и рядом встречаются все компоненты, присущие 
ориенталистскому дискурсу. То есть сама Россия в конкретных исторических и 
политических обстоятельствах предстает для «Запада» «Востоком». Мы посчитали 
необходимым упомянуть об этом здесь, потому что причисление России к «Востоку», 
«Азии» в западных публикациях, безусловно, отражалось и продолжает сказываться на 
российском самосознании, так как любая идентичность формируется не только субъектом, 
но и отношением к нему (признанием/непризнанием) сторонних наблюдателей. 
Российский ориентализм у самого Э. Саида практически не рассматривается. 
Однако и сам Саид, и многие последователи его концепции однозначно относят 
российские представления о «Востоке» к тому же «западному» ориентализму, связывают 
его с колониальными захватами - прежде всего, на Кавказе и в Средней Азии, - и ставят 
Россию в один ряд с Великобританией, Францией и другими колониальными державами. 
При этом, правда, в другой своей работе Саид не может не заметить, что «в отличие от 
Британии или Франции, которые перепрыгивали на другие континенты, за тысячи миль от 
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своих собственных границ, Россия продвигалась на юг и восток ползком, поглощая любые 
земли или народы, которые находились рядом с ее границами».12 Но этого короткого 
замечания недостаточно для того, чтобы говорить о специфике российского 
ориентализма. Действительно, в российской дореволюционной и советской литературе о 
«Востоке» (как научной, так и художественной), можно найти не мало общих черт с 
западными аналогами. Именно эта «схожесть» российского ориенталистского дискурса с 
«европейскими» аналогами стала предметом исследования многих иностранных, а чуть 
позднее и российских авторов. 
Под исследованиями российского ориентализма, о которых речь пойдет ниже, мы 
подразумеваем, естественно, не все вообще исследования, посвященные взаимосвязям 
России с Востоком, а лишь те, которые отталкиваются от постструктуралистcкой 
методологии, в основе которой в данном случае лежат труды М. Фуко и самого Э. Саида. 
В последнее десятилетие благодаря исследованиям, проведенным, прежде всего, 
американскими и британскими учеными, был опубликован целый ряд статей и 
монографий, в которых с российский ориентализм рассматривается через призму 
колониализма или в тесной связи с обретением Российской империей колоний на Востоке. 
«Колониальные» исследования российской истории, историческая компаративистика, 
сопоставляющая Россию с другими колониальными державами, оказалась чрезвычайно 
благодатным полем для ученых из разных стран, так как в советской историографии мы 
почти не находим подобных работ. Хотя концепция колониального развития империи в 
советской исторической науке, безусловно, была. Более того, она, как известно, 
трансформировалась от категорического осуждения российского империализма и 
воспевания национально-освободительной борьбы против царизма до теории 
«наименьшего зла» и прогрессивного характера русской колониальной политики. 
Одним из первых, кто обратился к тематике российского ориентализма в контексте 
теории Э. Саида был американский исследователь Натаниэл Найт.13 В своей статье, он 
попытался показать на примере востоковеда и чиновника В.В. Григорьева, что 
ориентализм в России имел особый, отличный от «западного» характер, а концепция Э. 
Саида не совсем работает на российской почве. Его статья тут же вызывала довольно 
широкую дискуссию по поводу феномена «российского ориентализма» на страницах 
журнала «Kritika: Explorations in Russian and Eurasian History», позднее опубликованную 
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 Said E. Culture and Imperialism. N.Y., 1993. P.10. 
13
 Knight N. Grigor’ev in Orenburg, 1851–1862: Russian Orientalism in the Service of Empire? // Slavic Review. 
2000. Vol. 59. № 1. Pp. 79-100. 
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на русском языке.14 Известный специалист по Центральной Азии Адиб Халид приводит 
контрпример – деятельность востоковеда Н.П. Остроумова на службе империи в 
Ташкенте, развивает идеи Э. Саида применительно к России и доказывает, что русский 
ориентализм, в сущности, очень схож с западным и едва ли имеет такую «специфику», 
которая позволяла бы говорить о уникальности данного феномена. М. Тодорова пытается 
«смягчить» противоречия, указывая, что возможны как тот, так и другой подход к 
изучению российских представлений о «Востоке», и оба они в значительной степени 
будут продиктованы политическими предпочтениями исследователя. 
Другая любопытная дискуссия на ту же тему развернулась на страницах журнала 
«Ab Imperio» в 2002 году между Девидом Схиммельпеннинком ван дер Ойе, Александром 
Эткиндом, Натаниэлем Найтом и Еленой Кэмпбелл.15 Дискутирующие, в целом, исходили 
из традиционного понимания ориентализма, и только А.М. Эткинд предложил особый 
подход, связанный с его концепцией «внутреннего колониализма». 
Самое большое количество публикаций по различным аспектам российского 
ориентализма имперской эпохи принадлежит американским исследователям. 
Проблематика российского ориентализма была частично отражена в сборнике статей 
«Российский Восток: имперское пограничье и народы. 1700-1917», изданном в 1997 г.16 
Сам сборник стал результатом многолетней работы американских ученых, 
объединившихся в 1990 г. в «Группу исследований Пограничья» (Borderlands Research 
Group), с целью изучения восточных границ Российской империи и колониальной 
политики России в Азии. Практически все участники сборника на протяжении 
последующих лет выпустили монографии или серии статей по различным аспектам 
российского ориентализма. 
Британская исследовательница Вера Тольц написала на тему российского 
ориентализма несколько статей, а недавно выпустила книгу, переведенную в 2013 году на 
русский язык.17 Повествование В. Тольц посвящено петербургской востоковедной школе 
                                                          
14
 Халид А. Российская история и спор об ориентализме... С. 310-323. Найт Н. О русском ориентализме: 
ответ Адибу Халиду // Российская империя в зарубежной историографии. Работы последних лет. М.: Новое 
издательство, 2005. С. 323-344. Тодорова М. Есть ли русская душа у русского ориентализма? Дополнение к 
спору Натаниэля Найта и Адиба Халида // Российская империя в зарубежной историографии. Работы 
последних лет. М.: Новое издательство, 2005. С. 344-360. 
15
  Схиммельпеннинк ван дер Ойе Д. Ориентализм – дело тонкое; Эткинд А.. Бремя бритого человека, или 
Внутренняя колонизация России; Найт Н. Была ли Россия собственным “Ориентом”? Размышления по 
поводу статей Эткинда и Схиммельпеннинка в рамках дискуссии по ориентализму; Кэмпбелл Е.  К вопросу 
об Ориентализме в России (во второй половине XIX века – начале XX века) // Ab Imperio. 2002. № 1. С. 239-
368. 
16
 Russia's Orient: Imperial Borderlands and Peoples, 1700-1917. Bloomington: Indiana University Press, 1997. 
17
Tolz V. Russia's Own Orient: The Politics of Identity and Oriental Studies in the Late Imperial and Early Soviet 
Periods (Oxford Studies in Modern European History). Oxford University Press, 2011. (См. также критические 
рецензии М. Долбилова, С. Глебова и В. Бобровникова в журнале «Ab Imperio», 2011, N3). Пер. на рус.: 
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барона Розена и ее вкладу в методологию изучения Востока, ее влиянию на политику 
России в конце XIX – начале ХХ вв. При этом в монографии речь идет не только о 
дореволюционном периоде, но и о первых годах советской власти. Исследовательница 
пытается показать, что по целому ряду концептуальных позиций востоковедения школа 
Розена не менее чем на полвека опередила формирование западной постколониальной 
парадигмы гуманитарного и социального знания, в частности теории ориентализма 
Эдварда Саида. 
Что касается отечественных публикаций по проблемам российского ориентализма, 
то их пока немного. Выделяются статьи известных российских этнологов (антропологов) 
В.О. Бобровникова и С.Н. Абашина. В 2016 г. вышел сборник статей «Ориентализм vs. 
ориенталистика», в котором авторы не только арссматривают различные аспекты 
российского и советского ориентализма, но и критикуют русский перевод книги Э. Саида. 
Можно также выделить публикации А.В. Ремнева, который, используя сибирские 
материалы, стал едва ли не единственным российским автором, который последовательно 
отстаивает «неколониальный» статус окраин Российской империи, во всяком случае, 
Сибири и Дальнего Востока. Нетрудно заметить, что отечественная историческая наука 
заметно отстает и в качестве, и, тем более, в количестве исследований, как 
колониального/имперского прошлого России, так и российского ориентализма. 
Что касается литературоведения, то и здесь тема «Востока» в русской литературе, 
«колониальные» сюжеты, почти не изучены. Можно назвать лишь несколько работ и 
статей на эту тему18, если не считать диссертаций о творчестве некоторых советских 
писателей, защищенных в университетах Средней Азии в 1960-1980-е гг. 
За исключением лишь немногих авторов - Н. Найта, В. Тольц, Д. 
Схиммельпеннинка ван дер Ойе, - большинство исследователей проводят в своих 
публикациях тезис о том, что Россия была типичной «европейской» империей с 
«обычными» колониями, при этом колониями были не только Средняя Азия и Закавказье, 
но и Сибирь, Украина, Поволжье, Урал, Балтия. Многие зарубежные публикации о 
российском ориентализме производят несколько противоречивое впечатление. 
Фундированные, построенные на впечатляющем объеме источников, хорошем знании 
архивных документов, эти исследования не лишены внутренних противоречий. В 
                                                                                                                                                                                           
Тольц В. «Собственный Восток России». Политика идентичности и востоковедение в позднеимперский и 
раннесоветский период. М.: Новое литературное обозрение, 2013.  
18
 Эткинд А. Русская литература, XIX век: Роман внутренней колонизации // Новое литературное обозрение, 
2003, № 59. С. 103-124; Сопленков С.В. Дорога в Арзрум: Русская общественная мысль о Востоке. М.: 
Восточная литература, 2000; Исаев Г.Г. Код исламской культуры в творчестве русских писателей: 
Астрахань: Астраханский университет, 2009; Таварацян И. Зеленое знамя жизни: ислам в творчестве И.А. 
Бунина // Четки, 2007, №1; Дарьялова Л.Н. Тема Востока в прозе 20-х годов // Филологические науки, 1987, 
№6. 
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сочинениях приводятся факты, которые прямо противоречат идеи колониализма в его 
«западноевропейском» понимании XIX – начала ХХ века. Но эти факты преподносятся 
почему-то как желание российских властей завуалировать свои истинные 
империалистические аппетиты и колониальный гнет. Действительно, как пишут авторы 
рецензии на монографию В. Сандерленда, что попытки авторов обнаружить «русский 
империализм» «напоминают поиски черной кошки в темной комнате, где кошки нет».19 А. 
Моррисон, обрушиваясь с критикой на российских рецензентов Сандерленда, прямо 
негодует по поводу «реабилитации» в современной России «героя империи» генерала 
Скобелева и указывает, что «как и любая другая европейская страна, Россия больше не 
может благодушествовать по поводу своего имперского прошлого или прославлять его… 
Когда предпринимаются шаги для того, чтобы вновь утвердить доминирующую позицию 
России в отношении республик бывшего СССР, ученым следует вести себя более 
нейтрально, сбалансировано и критично по отношению к имперскому наследию своей 
страны».20 
На первый взгляд, между российским и европейским колониализмом много 
общего. Действительно, у российских историков и этнографов, журналистов и краеведов 
XVIII-XIX вв. можно обнаружить массу сходных с западными тезисов о культурной 
миссии «белого человека» на Востоке, о богатствах, которые сулит присоединение новых 
территорий. Особенно если обратится ко многим отечественным публикациям второй 
половины XIX в. о покорении Центральной Азии – самой близкой по своему статусу 
территорией Российской империи к европейскому понятию «колония». 
Вышедшее из-под пера ученых-ориенталистов или претендующих на звание 
«исследователей-обществоведов» было проникнуто «колониальным» духом подчас 
сильнее, чем путевые заметки обывателей и «непрофессионалов», очерки российских 
геологов, ботаников, энтомологов, изучавших в тот же период Среднюю Азию. «Краевед» 
и общественный деятель П.П. Шубинский, например, повествует о результатах 
завоевании Средней Азии Россией так: «Шестивековое здание фанатизма, доведенного до 
изуверства, грубого невежества, бессовестной тирании, какою являлась, по отношению к 
современному европейскому порядку вещей, тогдашняя Бухара, не могло выдержать, 
конечно, даже и первого натиска великой культурной северной державы, решившейся 
силой оружия проложить заграждаемый ей исторический путь к истокам Окса и 
Яксарта… За двадцать пять лет, протекших со времени присоединения к России главных 
                                                          
19
 Грачев И., Рыкин П. Sunderland W. Taming the Wild Field: Colonization and Empire on the Russian Steppe. 
London: Cornell University Press, 2004. // Антропологический форум. 2007, №6. С. 419. 
20
 Моррисон А. Sunderland W. Taming the Wild Field: Colonization and Empire on the Russian Steppe. London: 
Cornell University Press, 2004. // Антропологический форум. 2007, №6. С. 434-435. 
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частей Туркестанского края, древняя Трансоксания оправилась и расцвела. Она перестала 
быть театром бесконечных кровавых смут, и ее одичавшие народы обращены на путь 
мирного преуспеяния. Вместе с тем, они перестали быть сартами, киргизами, персами или 
туркменами, то есть людьми с разными политическими, религиозными и 
имущественными правами перед властью и законом, а стали равноправными со всеми 
остальными подданными великого русского царя, беспристрастие и отеческая 
заботливость которого одинаково распространяется на все обширное Русское царство, от 
великорусской крестьянской избы до кибитки кочевого узбека и нагорной сакли жителя 
отдаленных памирских хребтов.».21 Схожие оценки можно обнаружить у более известных 
ученых, например, директора Музея антропологии и этнографии (Кунсткамеры) В.В. 
Радлова, В.П. Наливкина, Н.П. Остроумова и др. 
Вопрос о колониальном статусе азиатских территорий России, или, во всяком 
случае, их тождественности европейским колониям, - дискуссионный, к тому же на эту 
тему, как была отмечено выше, уже и так написано немало. Заметим только, что следуя 
логике некоторых западных публикаций про российский империализм и колониализм, 
Санкт-Петербург, который был столицей империи, тоже нужно рассматривать как 
колонию. Данная территория на момент ее окончательного вхождения в состав 
российского государства также была заселена преимущественно «инородцами» и была 
захвачена в ходе военных действий у другого государства. Впрочем, и «Москва не сразу 
строилась», а в бассейне реки Оки славяне «автохтонами» явно не были… Иными словами 
вся Россия – одна большая колония, только вот чья? Избегая этой дискуссии, нам бы 
хотелось указать на те специфические особенности российского ориентализма, которые до 
сих пор слабо представлены в исследованиях как отечественных, так и зарубежных 
ученых. 
Пожалуй, первое, что бросается в глаза при изучении научных изысканий о 
российском ориентализме, это то, что исследователи пишут почти исключительно о тех 
территориях, которые либо входили в состав империи, либо находились под ее серьезным 
влиянием. Вместе с тем, очевидно, что этими географическими ареалами российский 
ориентализм не огранивался. Паломничества и «хожения» на Ближний Восток и в Южную 
Азию русских монахов, странников и «гостей» восходят к XII в. и почти не прерывались. 
Описания этих путешествий были востребованы и прочитаны в России, а сами странствия 
русских на Ближнем Востоке уже давно стали объектом внимания отечественных 
востоковедов. Кстати, зарубежные авторы почему-то практически игнорируют эту 
исследовательскую литературу. Протяженные границы со «степью», а позднее с Персией, 
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 Шубинский П.П. Очерки Бухары // Исторический вестник, 1892, №8. С. 379-380. 
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Турцией и Китаем не могли не налагать особый отпечаток на восприятие русскими 
«Востока». Русские стали первыми европейцами, «открывшими» в середине XIX в. 
Японию, лишь чуть-чуть опоздав по сравнению с американцами. Понятно, что и 
Британия, и Франция, обладали колониями в разных частях света, но применительно к 
российским условиям исключительно важной, хотя и весьма непростой задачей было бы 
дать характеристику соотношения в российском сознании разных восточных дискурсов. 
Уже к середине XIX в. можно говорить о масштабности и массовости 
представлений о Востоке, причем не только о тех регионах, которые вошли в состав 
империи или были «на подходе». В каталоге Императорского Православного 
Палестинского общества только в разделе «Путешествия в Палестину» и только по XIX 
веку значится 227 публикаций русских путешественников о своих впечатлениях (№№306-
533). К ним следует прибавить неупомянутые в первой рубрике публикации, содержащие 
описание отдельных местностей Палестины – Иерусалима (№№ 818-895), Назарета (№№ 
978-983), Синая (№№ 984-998) и других мест (№№ 1010-1029). Любопытные публикации 
о деятельности инославных конфессий собраны в разделе «Иноземцы в Палестине». 
Правда, в этом перечне могут встречаться и довольно толстые и подробные описания 
путешествий, и короткие газетные заметки, но, подчеркнем еще раз, что эти публикации 
касаются только путевых впечатлений о пребывании русских в Палестине и Святой земле. 
И, естественно, в данном каталоге собрано далеко не все. Практически все русские 
паломники, направлявшиеся в Палестину, обязательно несколько дней проводили в 
Константинополе, составляя тем самым непременное впечатление о турках. Многим 
удавалось сходить на берег и в других турецких городах по дороге в Яффу. Далее, в 
зависимости от маршрута, многие оказывались также и в Александрии. Существует 
значительный корпус русской дореволюционной литературы, связанной с описаниями 
путешествий по Африке и Ближнему Востоку, Малой Азии и Ирану. В.Л. Кигн (Дедлов), 
А.В. Елисеев, А.Н. Муравьев, А.А. Рафалович, Е.Л. Марков, С. Фонвизин, С.И. 
Кончилович, Н.П. Бегичева, Б. Корженевский, Н.В. Адлерберг, М.Н. Дохтуров, Е.Э. 
Картавцов, Н.Н. Лендер, С.В. Юферов, В.П. Боткин, П.А. Чихачев, В.И. Немирович-
Данченко, А.Н. Куропаткин – вот далеко не полный перечень русских путешественников 
на Ближнем Востоке и Северной Африке во второй половине XIX – начале XX в., 
оставивших воспоминания в виде довольно толстых книг, не говоря уже о 
многочисленных статьях и газетных публикациях. 
Согласно исследованиям, проведенным А.И. Рейтблатом, самым читаемым текстом 
XIX века был роман Н. Зряхова «Битва русских с кабардинцами, или прекрасная 
магометанка, умирающая на гробе своего супруга» (1840). Естественно, этот текст 
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представляет собой лубочную литературу, тем не менее, он пользовался популярностью 
не только в мещанской, но и в крестьянской среде. 
Если же говорить о количестве мемуаров и воспоминаний русских о Средней Азии 
примерно в тот же период, то некоторое представление о них может дать известный 
справочник П.А. Зайончковского. Только в третьем и четвертом томе, охватывающих 
период с 1857 по 1917 гг., насчитывает около 200 публикаций по Средней Азии. В этом 
случае не учтены статьи в газетах, художественные произведения, многие воспоминания, 
опубликованные позднее, а также работы, написанные теми, кто в Средней Азии не 
бывал. При этом и в отношении журнальных статей и книг данный указатель нельзя 
считать полным, так как какие-то материалы не попали в поле зрения составителей. 
Массовый российский читатель поглощал все же не статьи из «Известий Русского 
географического общества», и даже не из «Исторического вестника». Популярностью 
пользовались очерки В.В. Верещагина, романы и рассказы Н.Н. Каразина.  «Восток» 
находил свое отражение не только в научных изысканиях и художественных 
произведениях, доступных образованной публике. Фольклор, солдатские и крестьянские 
песни, содержат огромный материал для анализа «ориентальных» влияний на российского 
обывателя. К сожалению, когда пишут о российском ориентализме, почему-то забывают о 
том, что он не ограничивался произведениями «профессионалов». К тому же и 
«профессиональный» дискурс в условиях России конца XIX – начала XX вв. (и, тем более, 
ранее) никак не может рассматриваться в качестве «гегемонического». 
С одной стороны, подобная многоликость ориентализма не может рассматриваться 
как специфически российская, так как в и в любой другой стране представления о чем бы 
то ни было у «профессионалов» и государственных чиновников, обывателей и 
представителей низших классов общества будет различным. Однако в отличие от 
европейских стран в XIX – начале ХХ в. в России между слоями населения существовали 
куда более жесткие перегородки. Но, пожалуй, главное, это то, что «официальный», 
«имперский» дискурс к концу XIX в. уже утрачивал свою гегемонию. Здесь можно было 
бы сослаться на какую-нибудь модную теорию, например, «когнитивные структуры», 
которые образуют совокупности дискурсов и формируемых ими идентичностей Теда 
Хопфа. Но в данном случае, на наш взгляд, и так понятно, что российское общество было 
«закрытым», социальные группы были весьма резко противопоставлены друг другу, 
подавляющее большинство населения было неграмотным. Поэтому каждая социальная 
страта, по существу, использовала свои артикуляционные практики. 
Единый дискурс и общая идентичность у разных слоев населения могли 
существовать только в самых общих чертах, например, на основе принадлежности к 
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православию. Но и вероисповедание воспринималось и артикулировалось по-разному у 
различных слоев общества. Доказательством неубедительности официального имперского 
дискурса – от кого бы он не исходил и кем бы не озвучивался – стали русские революции 
1905 и 1917 гг. Как верно отмечает С.Н. Абашин «в русском ориентализме, который 
основан на идее «цивилизаторской миссии» России на Востоке, легко распознаются 
элементы социалистического (народнического, марксистского и др.) дискурса с его 
специфическими идеями освобождения от гнета правящих классов, формационных 
переходов, социально-экономической эволюции.»22. «Колониальный гнет» переплетается 
с «классовой эксплуатацией», и они вместе весьма интересным образом отражаюется как 
на русском представлении о собственной истории, так и на «азиатских» дискурсах о 
собственном статусе в составе Российской империи. 
Параллельно существовавший профессиональный дискурс ученых-востоковедов 
также не был единым. Это ярко проявляется хотя бы в разных идеологических установках, 
с которыми В. Бартольд, В. Наливкин, Н. Остроумов, В. Радлов подходили к 
национальным вопросам в Средней Азии, к идеям национального размежевания и выбора 
«союзников» для империи среди местного населения. 
С точки зрения дискурсиного анализа, «мифы» Лермонтова и Пушкина ничуть не 
менее реальны, чем камни Кавказа. Более того, последователя М.Фуко и Э. Саида, должно 
в первую очередь интересовать не «как оно было на самом деле», а именно «что люди 
думали» о происходившем, так как «объективная реконструкция» исторического 
прошлого все равно невозможна. «В рамках теории дискурса нет места таким 
терминологическим оппозициям, как «верная, объективная перцепция» - «мисперцепция», 
или «образы», т.е. рациональные представления о мире, и «стереотипы» - «упрощенные, 
эмоционально окрашенные представления, основанные, как правило, не на личном, а на 
групповом опыте», которые «отличаются одномерностью и отсутствием обратной связи с 
реальностью».23 Писатели и композиторы были включены в системы интерсубъектных 
связей, и интерес представляет не ложность или истинность их взглядов, а сами 
интерсубъектные явления. 
Становление ориенталистского дискурса в России не было связано ни с 
колониальными захватами, ни с непосредственными войнами или походами на Восток. 
Уже поэтому «саидовского» ориентализма в России не могло получится в чистом виде. С 
самого начала существования Руси отношения с Востоком были совсем не так 
                                                          
22
 Абашин С.Н. В.П. Наливкин: «… будет то, что неизбежно должно быть; и то, что неизбежно должно быть, 
уже не может не быть…». Кризис ориентализма в Российской империи? // Азиатская Россия: люди и 
структуры империи. Сб. статей к 50-летию А.В. Ремнева. Омск, 2005. С. 47. 
23
 Морозов В.Е. Россия и Другие: идентичность и границы политического сообщества. М., 2009. С. 186-187. 
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однозначны как в Европе, они были качественно иными. Непрекращающийся спор о 
характере взаимоотношений с Ордой – лишь малая толика этих взаимосвязей. Постоянные 
и непосредственные контакты с «азиатскими» сообществами, в том числе, сугубо мирного 
характера, взаимная ассимиляция и «перемешивание» населения, – все это резко 
противопоставляют Россию Европе, для которой «Восток», возможно, и был «искомым 
Другим». 
Сегодня все чаще любые попытки говорить об этничности как о объективно 
существующем качестве человеческих сообществ, как явлении социально обусловленном, 
о явлении, которому присуще социальное наследование, такие попытки отвергаются с 
порога. Предпочтение отдается конструктивизму в том или ином его обличии. 
Применительно к российскому ориентализму речь, конечно, не должна идти об особой 
«русской душе» или особом русском менталитете, способном лучше западных 
воспринимать Чужое, адаптироваться и проч. Нет и особых оснований утверждать, что 
российские колониальные власти проявляли больше «гуманизма» в обращении с 
туземцами в русских «колониях». Для России «Востоков», если можно так выразиться, 
всегда было больше, и воспринимались они непосредственно и постоянно, на протяжении 
всей истории России, всеми слоями российского общества. Некоторые из них на 
различных этапах встраивались в систему общей российской/русской идентичности, 
некоторые оставались «Чужими». Это качественное отличие российского ориентализма от 
западных аналогов не исчезает при образовании СССР. Наоборот, оно серьезно 
усиливается, навязывается, становится массовым. В отношении к среднеазиатским 
республикам, республикам Кавказа в советское время обнаруживается масса общих черт с 
дореволюционным российским ориентализмом. И «культуртрегерство», и «дикие» нравы 
«туземцев», и поражающее воображение советского «европейца» положение женщины. 
Эти черты особенно характерны для сочинений 1920-х гг. 
Сегодня возникает устойчивое ощущение, что в попытках угнаться за 
теоретическими изысканиями, проведенными 30-40 лет назад на Западе, мы пытаемся 
применить их концепции к российским реалиям, не изучив при этом и малой доли того, 
чтобы было накоплено в сокровищницах российского (советского) востоковедения за 
прошедшие годы. На наш взгляд, прежде чем применять какую-либо «концепцию» 
(«Саида» или «анти-Саида») нужно изучить эмпирический материал, отечественные 
источники и архивы, которые все еще остаются в огромном количестве просто 
непрочитанными. При этом в область исследования должны быть включены не только 
академические сочинения, не только военная мемуаристка, но и миссионерская 
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литература, а также, вне всякого сомнения, художественная и массовая литература по 
данному вопросу. 
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Глава 4. Этническая и национальная идентичность: основные теоретические 
подходы и методология исследования. 
Мы уже не раз отмечали, что в российском и постсоветском контексте религиозные 
процессы в мусульманских республиках необыкновенно прочно связаны с национальной 
и этнической идентичностью. Более того, без этих компонентов, на наш взгляд, 
рассматривать ислам на постсоветском пространстве в принципе невозможно. Поэтому в 
этой части пособия хотелось бы представить основные теоретические подходы к понятия 
этнос, нация и национализм. В настоящий момент «теория этноса» настолько перегружена 
различными исследовательскими парадигмами, что разобраться в них самостоятельно 
студенту бывает непросто. 
«Этнос – исторически сложившаяся на определенной территории устойчивая 
совокупность людей, обладающих общими относительно стабильными особенностями 
языка, культуры и психики, а также сознанием своего единства и отличия от других 
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подобных образований (самосознание), что фиксируется в самоназвании – этнониме»24. 
Это определение, которое теперь почему-то многие называют то «марксистко-ленинским» 
(В.А. Ачкасов), то безнадежно устаревшим, часто встречается в учебниках по этнологии 
(этнографии), издаваемых в России. Оно было предложено Ю.В. Бромлеем только в 1980-
е гг.  
Для эпохи «модерна» было характерно противопоставление двух социальных  
теорий, представленных двумя главными антиподами в социальных науках – К. Марксом 
и М. Вебером. С данным определением этноса, сегодня согласились бы в общих, главных 
чертах практически все представители т.н. «классических» школ этнологии, и Маркс, и 
Вебер. Ни тот, ни другой не работали с понятием «этнос», но если суммировать то, что 
каждый говорил о нации, национальности, «национальных чувствах», то получится 
примерно следующее. 
Вебер: этничность обусловлена неким идеальным типом, имманентно присущим 
конкретной группе людей (некий юнговский архетип), а в процессе исторического 
развития этот идеальный тип начинает развиваться, усиливаясь под воздействием 
социальных и экономических явлений. Вебер писал о «сообществе чувств», которое 
стремится воплотить себя в политической форме, «национальный дух», который 
стремится к собственному государству. Особо бурно он проявляет себя в ходе 
буржуазных революций и воплощается в национализмах XIX–XX вв. 
Маркс, Энгельс: этническое чувство – не то, что присуще человеку от природы и 
передается на генетическом уровне, а то, что появляется в человеке в процессе 
социализации под воздействием конкретно-исторических социально-экономических 
условий. Каждая общественно-экономическая формация (ОЭФ) задает особый тип 
этничности – племя, народность, нация. Отмирание государства, исчезнование 
капитализма и наступление коммунизма на всей планете приведет к исчезновению 
понятия «этничность», исчезновению национализма и конфликтов на этой почве. 
Для современности противопоставление Вебера Марксу больше не актуально. Их 
вопрос – где искать основания реально существующей общности людей? В экономике или 
в природе самого человека? Поскольку это вопрос сугубо философский и в рамках науки 
неразрешимый, то, учитывая «реалии постмодерна», Маркс и Вебер из антиподов 
превращаются в почти единомышленников. Ибо ни тот, ни другой не сомневались в 
реальности объективного существования мира, человека и этноса. 
Представляется, что отвергать данное определение «с порога» не стоит, поскольку 
методология «над всем, что сделано, ставлю «nihil»», редко приводила к позитивным 
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 Бромлей Ю.В. Этносоциальные процессы: теория, история, современность. М., 1987. С. 14. 
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результатам. Причем давно замечено, что, пожалуй, главное слово в этом определении, 
сформулированном Ю.В. Бромлеем, – самоназвание (этноним). Если утрировать, то: «Есть 
этноним – есть этнос». Уже здесь есть «намек» на субъективизм в процессе формирования 
этноса, так как в этом процессе принимает участие человек, «нарекая имена» народам. Но 
у Бромлея, как и в других «классических» школах, этнос не возникает на пустом месте, он 
формируется не внезапно или за короткий период времени, он именно «исторически 
сложившийся на определенной…». Кроме того, в этом определении действительно 
содержатся признаки этноса, которые выглядят несколько неубедительно. 
В Древней Греции ἔθνος, этнос – группа людей, народ негреческого 
происхождения. В Средние века и в начале Нового времени термин «этнос» употреблялся 
редко. А. Бастиан (Германия) начинает использовать «этнос» как синоним слова «народ» в 
середине XIX в. 
Похожие на наше классическое определение этноса предлагают в конце XIX – 
начале ХХ вв. французский исследователь Дж. Деникер и С.М. Широкогоров, работы 
которого стали известны в Западной Европе в 1930-е гг. С именем Широкогорова в 
отечественной этнографии связывают введение понятия «этнос» в научный оборот. 
В межвоенный период понятие этнос еще слабо распространено. Слово «ethnic» в 
англоязычной литературе чаще всего означает «племенной, языческий»; во французской 
литературе понятие «ethnie» иногда употребляется для обозначения «культурной 
единицы», но тщательно не разработано. 
После завершения второй мировой войны в зарубежной литературе понятие 
«этнос» и производные от него термины распространяются весьма быстро и широко. 
Появляется поистине огромное количество работ по теории этноса, межэтнических 
отношений, конфликтов и т. п. Заметной популярностью начинают пользоваться термины 
«этническая идентичность» («ethnic identity») и особенно «этничность» («ethnicity»). 
Внимание исследователей западных стран к этнической проблематике было связано с 
процессами деколонизации, обострением расовых проблем в США, этническими 
конфликтами в освободившихся от колониальной зависимости странах, а с 1960–1970-
х гг. – с притоком иммигрантов в страны Запада. 
Следует подчеркнуть, что специфика этноса открывается через понятие 
«этничность», которую можно рассматривать как частный случай другого понятия – 
идентичность. Идентичность может быть основана не только на сопоставлении 
культурных различий, но и на психике, характере, мировоззрении, цвете кожи, росте, 
религиозных, правовых или политических взглядах и т. д. 
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Идентичность – мировосприятие и мировоззрение человека или социальной 
группы, построенное на основе соотнесения себя с какой-либо группой (человеком, 
культурой, территорией), реже системой принципов (идеологией, религией и пр.). 
Индентичность – результат идентификации, результат запечатления в сознании человека 
или группы лиц ответа на вопрос: «Кто я по отношению к другим, окружающим?»25. 
Этничность – совокупность типичных культурных черт этнической группы, 
«форма социальной организации культурных различий»26. Именно так в 1969 г. определил 
этничность норвежский исследователь Фредерик Барт. Он хотел подчеркнуть, что 
этнические группы не существует без сравнения себя с другими. Культурные различия – 
диакритики – выбираются людьми весьма произвольно, «упорядочиваются» человеческим 
сознанием и затем превращаются в изоляты, воздвигающие этнические границы. Можно 
вспомнить в этой связи книгу Дж. Свифта «Путешествия Гулливера», а именно ее первую 
часть – «Путешествие в Лилипутию». Два лилипутских народа ссоряться из-за того, с 
какой стороны следует разбивать яйцо. Это «культурное различие» становится поводом к 
войне, хотя других явных различий между лилипутами нет. «Этничность» определяется 
теми чертами культуры, которые сами члены социальной группы считают для себя 
значимыми. Но это мнение Ф. Барта, с которым согласны далеко не все. Да и сам Ф. Барт 
позднее несколько смягчил утверждение о «произвольности» и «случайности» выбора 
культурных различий в процессе формирования «этничности». 
Стало общим местом выделять три основные подхода к проблематике 
«этничности». 
1. Примордиализм 
Этничность – неотъемлемая, обязательная харатеристика («обязательная 
идентичность») любого человека. Принадлежность к конкретному этносу зависит не от 
случая, не от того, что человеку внушили, что он, например, эскимос, и не от социального 
конструирования. Этничность базируется на историческом развитии, наследовании, 
биологическом или социальном, и не может исчезнуть. Это качество появляется в 
человеке в силу объективных обстоятельств. 
Биологический примордиализм. Характерный представитель – Пьер Ван ден Берге. 
Этничность воспринимается как следствие генетической предрасположенности человека к 
родственному отбору, коллективизму. У животных, например, есть такие инстинкты как: 
непотизм (умение «приносить себя в жертву» ради выживания своих) и реципрокность 
(способность «договориться» и ужиться с неродственными особями). На основе этих 
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 См. подробнее: Эриксон Э. Идентичность, юность и кризис. М., 1996. 
26
 Барт Ф. Введение // Этнические группы и границы. М., 2006. С. 9–49. 
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врожденных качеств у человека развивается чувство (инстинкт) этнической 
принадлежности, который передается по наследству. К этому направлению относится и 
концепция Л.Н. Гумилева, для которого этногенез связан с космо-биологическими 
циклами. Кроме того, Гумилев подчеркивает связь этноса с природным ландшафтом. 
Ритмы жизни эноса не зависят от желания и воли людей. 
Эволюционно-историческое или социально-историческое направление. 
Представители: И.Г. Гердер, Ю.В. Бромлей, Ю.И. Семенов, В.И. Козлов, К. Гирц, 
У. Коннор и многие другие. Этничность – не биологическое, а социальное понятие. 
Этносы возникают постепенно в результате объективного исторического развития, а не 
связаны исключительно с капиталистическим отношениями или «печатным 
капитализмом», распространением грамотности и образования. Принадлежность к этносу 
зависит от внешних объективных условий, в которых человек рождается, растет, получает 
образование. Этничность — качество очень постоянное, трудно изменяемое, устойчивое. 
2. Конструктивизм 
Представители: Ф. Барт, Б. Андерсен, Э. Хобсбаум, Э. Геллнер, Р. Брубейкер. 
Этничность – интеллектуальный конструкт, симулякр27, хотя и возникший не на пустом 
месте, а в конкретных исторических условиях, возникший, возможно, без «злого умысла», 
или без определенной цели. Чаще всего представители данного подхода связывают 
возникновение с распространением представлений об общей, общеразделяемой культуре. 
Например, через печать, СМИ, образование, школы и университеты. В ряде случаев это 
может быть миф об общем происхождении и историческом прошлом. Роль 
«пропагандистов» этничности могут брать на себя интеллектуалы, политики и 
интеллигенция, писатели и поэты. Но, возникнув, этничность становится весьма важной 
стороной идентичности, воспринимается человеком как нечто реальное. Этничность – 
индивидуальный выбор каждого, она не дана от рождения и может меняться. Этничность 
– факультативная идентичность, даже у представителей одного и того же «этноса», на 
одном и том же историческом этапе она может проявляться с разной степенью 
интенсивности. Для кого-то этническая принадлежность – чрезвычайно важна, а для кого-
то – пустое место. 
3. Инструментализм 
Представители: Н. Глейзер, Д. Мойнихан, Л. Белл, В.А. Тишков. Этничность – не 
просто конструкт, а специально созданный инструмент, призванный решить кокретные 
политические или экономические задачи, стоящие перед элитой. Это средство достижения 
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 Под этим термином, как правило, подразумевают образ отсутствующей действительности, 
правдоподобное подобие, лишенное подлинника, объект, за которым не стоит какая-либо реальность. 
СП
бГ
У
83 
 
групповых интересов, мобилизации в политической (или иной) борьбе. Результат 
манипулирования человеком со стороны элит. Этничность помогает людям сплотиться, 
бороться за власть, разделить рынок. Иными словами, этничность – не что-то реально 
существующее, не что-то имеющее серьезное воздействие на людей, как конструкт, а 
всего лишь инструмент, средство решения практических задач. И если конструктивисты 
все же признают до некоторой степени объективный характер этнических признаков, то 
инструменталисты – нет. Меняться этничность может без ограничений, то есть, кого 
угодно можно убедить в чем угодно, если достаточно ресурсов, прежде всего 
информационных. Вчера был эскимос, а сегодня уже, глядишь, француз, а то и армянин. 
Часто конструктивизм и инструментализм рассматриваются как схожие 
направления, рожденные эпохой постмодерна. При этом конструктивизм может быть 
более или менее критичный («жесткий»), в зависимости от того, насколько он ставит под 
сомнение существование объективной реальности28. Наиболее критичный конструктивизм 
– инструментализм. 
Все перечисленные подходы имеют определенные недостатки и достоинства. 
Студенту предоставляется право самому выбрать то направление, которое кажется ему 
наиболее убедительным. Но стоит учитывать, что все же биологический примордиализм и 
инструментализм, как две крайности, едва ли заслуживают доверия. 
Слабой стороной конструктивизма является тот факт, что иногда сложно объяснить 
с его точки зрения, почему отдельные народы, не имеющие государственности, веками 
проживающие «внутри» других этносов, испытывая на себе «национальный гнет», все же 
никак не теряют своих отличительных особенностей. Корсиканцы не становятся 
французами, баски – испанцами, евреи и армяне, за тысячелетия существования диаспоры, 
тоже не утратили своей «этничности».  
Слабой стороной социального примордиализма является то, что в рамках этого 
подхода трудно, как представляется многим, объяснить разную интенсивность 
этничности, ее изменчивость. Почему, например, человек, родившийся и выросший в 
России, у которого родители, предположим, русские, совершенно не хочет 
идентифицировать себя с русским народом, а наоборот, стремится уехать как можно 
быстрее и куда-нибудь подальше, «заделаться» финном или немцем? 
Этнос в любом случае не биологическое явление. Этнос – явление социальное, хотя 
очень часто он начинает восприниматься и как биологическая общность («братья по 
крови»). Это неслучайно. Этносы существуют не только в пространстве, но и во времени. 
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 Морозов В.Е. Понятие государственной идентичности в современном теоретическом дискурсе // 
Международные процессы. 2006. Т. 4. № 1(10). 
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Этнос может существовать, только постоянно воспроизводясь (воспроизводя свои 
признаки). Одни члены этноса заменяются другими, одни члены этноса наследуют 
другим. Но речь идет не о биологическом наследовании, не о генетической программе, а о 
преемственности, о передаче культуры и социального поведения от поколения к 
поколению. «В нормальных условиях социальная преемственность происходит вместе с 
биологической наследственностью. Дети наследуют от родителей не только 
физиологические качества, но и культуру, модель поведения, самосознание – в том числе 
и этничность. В результате и возникает иллюзия, что этничность передается 
генетически»29. Не любая социальная группа, выделенная на основе социально значимых 
признаков – этнос. В то же время этнос это не просто социальная группа, так как 
признаки, ее отличающие, обладают огромной устойчивостью, передаются из поколения в 
поколение, могут нарабатываться веками. Сложность состоит в том, что каждый человек 
обладает не только этнической идентичностью. Он включен, помимо этноса, в десятки, 
если не сотни других социальных групп. Эти идентичности наслаиваются друг на друга, 
переплетаясь в сложный клубок. 
Нужно отметить, что во всех без исключения мусульманских субъектах Российской 
Федерации, а также в подавляющем большинстве случаев в мусульманских республиках 
бышего СССР доминирует примордиализм, при этом «биологического характера». Старая 
установка изучать главным образом «исконное» и «традиционное», в значительной 
степени свойственная советской этнографии, не совсем корректна. Искусственно 
отгораживаться от современных этнографических особенностей народов, не замечать 
изменений в их быте и нравах – все это может приводить к совершенно необоснованным и 
необъективным выводам. «Традиционный» этнограф стремился в современности 
разглядеть архаику. У него была установка изучать традиционную культуру и с ее 
помощью пытаться объяснить современность. В автобусах, макдональдсах и поп-музыке 
никакой традиции не видели, а, следовательно, не видели и предмета исследования. 
Влияние технического прогресса на деревню раздражает, цветной телевизор в юрте 
кочевника повергает в уныние. Он туда приехал, чтобы «понять душу народа», «увидеть 
чистоту и первозданность», а ему навстречу «этнос» в джинсах, на модном велосипеде с 
жвачкой во рту и с MP-3 плеером в ушах. Поэтому и вызывали особый интерес именно те 
народы, которые сохранили эту самую архаику и первозданность, то есть неевропейские 
народы. Хотя, на наш взгляд, вовсе отказываться от «архаики» для понимания 
современных мусульманских обществ нельзя. 
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 Семенов Ю.И. Этносы, нации, расы // Электронный журнал «Скепсис» // http://scepsis.ru/library/id_75.html 
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Теперь несколько слов о нации. Прежде всего, следует подчеркунть, что понятие 
«нация» меняло свое смысловое содержание в ходе истории. В Античности natio (лат.) — 
понятие близкое к слову «племя», в Риме употреблялось для обозначения племенных 
общностей, а иногда и для обозначения породы животных, скотины. Наряду с «natio» 
использовалось слово «gens» для обозначения отдельных племен или пород (отсюда — 
«гены»), а для развитых народов, в том числе и для самих римлян, применяли понятие 
«populus» (senat populusque Romanum (сокр. SPQR) — Сенат и народ Рима). В Средние 
века под «нацией» понималось все население страны: Священная римская империя 
германской нации. При этом понятие «нация» использовалось весьма редко и ему не 
придавали какого-либо политического значения. Широко распространена точка зрения, 
что в традиционном обществе (к которому следует отнести и средневековое) не могло 
быть наций – людей разделяли сословия, разница в интересах, культура была доступна 
лишь элите, большая часть населения оставалась неграмотной. «Генеральные штаты» во 
Франции первоначально мыслились как «общее собрание сословий», а не 
«общенациональное» собрание. 
В Новое время экономические отношения разрушают сословные перегородки, 
объединяют экономику и социальную струкутру государств; одновременно происходят 
процессы концентрации власти, централизации, распространяется образование, растет 
уровень грамотности. Эти причины и приводят к постепенному формированию наций в 
Европе. Правда, такой вариант формирования наций не всегда (почти никогда) не 
проходит для стран Востока и Африки. 
Концепции нации 
Нация-согражданство. Такое представление о нации восходит к Великой 
Французской революции (ВФР). Нация мыслилась как народ, восставший против 
абсолютизма, как люди, отстаивающие свои политические и социально-экономические 
права. Эти люди, вне зависимости от того, говрят ли они на одном языке, имеют ли 
«общую» культуру, придерживаются единых политических принципов и стремятся быть 
гражданами единого государства, построенного на этих принципах. Неслучайно в ВФР 
принимали участие и немецкоговорящие жители Эльзаса, и бретонцы, и корсиканцы, и все 
они были в тот момент французской нацией. 
Этнонация. Эту модель чаще всего относят к объединению Германии. 
Представители немецкого романтизма, в частности, Гердер, предполгали, что нация – это 
языковое и культурное единство, «кровь и почва». Позднее О. Бисмарк призывал немцев 
«думать кровью». Через культурное и языковое родство происходило воздвижение мифа о 
единстве германской нации, которая должна сплотиться в едином государстве. Иногда, 
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правда, отмечают, что данная модель больше подходит для тех процессов образования 
государств и «нациестроительства», которые происходили в Центральной и Восточной 
Европе ближе к концу XIX в. А германская модель соединяет в себе французское 
«согражданство» и этнический национализм Восточной Европы, так как объединение 
проиходило под властью Пруссии и прусского короля. 
Культурно-психологическая концепция: М. Вебер, Э. Ренан. Нация как «желание 
жить вместе». В принципе сохраняет этатистский характер, то есть направленность на 
создание отдельного государства, но привносится элемент психологии, «субъективности». 
«Нация – ежедневный плебисцит» (Э. Ренан). То есть мало создать общие полититческие 
принципы и государство, необходимо постоянно их поддерживать, демонстрировать 
внутреннюю, психологическую готовность быть единым целым. И, наоборот, «желание 
жить вместе» может возникать не обязательно на основе общей политико-правовой 
системы или стремления к ней. Эта концепция, по сути, подчеркивает, что в 
национальных настроениях есть много иррационального, идущего вопреки здравому 
смыслу и меркантильным соображениям. Причем это относится не только к широким 
слоям населения, но и к идеологам нации, интеллектуальной элите. 
Марксистская концепция. В работах Ф. Энгельса масштабного теоретического 
осмысления понятия «нация» не было, но на основе некоторых его общих положений 
И.В. Сталин выделил четыре признака нации («Марксизм и национальный вопрос», 1913):  
1. общность территории; 
2. общность языка; 
3. общность экономических связей; 
4. общность психического склада (национальный характер), проявляющаяся в 
общности культуры.30 
Первые три признака И.В. Сталин позаимствовал из работ по национальному 
вопросу крупного теоретика марксизма К. Каутского (1854–1938 г.), четвертый – из труда 
другого марксиста, О. Бауэра (1881–1938 г.), «Национальный вопрос и социал-
демократия» (1908 г.). 
Этнические общности на разных стадиях исторического развития реализуют себя 
по-разному. Сначала в виде племени, затем в виде народности, а затем в виде нации. Так 
появляется знаменитая триада «племя – народность – нация»31. Нация – высшая фаза 
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 Сталин И.В. Сочинения. М., 1946. Т. 2. С. 292–296. 
31
 Иногда «триаде» еще предшествовал «род». Напр.: Алексеев В.В. Род, племя, народность, нация. М., 1962. 
Но чаще «род» не рассматривался в советской этнографии как этническое образование. 
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развития этноса. Можно заметить, что первый и третий признаки – признаки государства, 
а второй и четвертый – этноса. 
Ленин писал, что нации сливаются при возникновении социализма. Принцип 
национального самоопределения, национально-территориальной автономии, который был 
положен в основу создания СССР, привел к тому, что этнические группы стали 
называться нациями, национальностями. С середины 1970-х гг. и в советской этнографии, 
и на государственном уровне складывается представление о том, что в СССР 
сформировалась новая многонациональная общность людей – «советский народ». То же 
самое в ГДР – там «сформировался» другой народ, нежели в ФРГ. 
Сегодня преобладают две концепции, два понимания нации: этнонация и нация-
согражданство. Такое разделение предложил еще в 1907 г. немецкий историк Фридрих 
Майнеке: Kulturnation («культурная нация») и Staatnation («государственная нация»). 
Однако обе концепции упускают что-то из виду. 
Люди, образующие один этнос могут образовывать одну нацию, а могут и не 
образовывать. То есть «этничность» не всегда обусловливает появление нации и 
национального чувства. Представители одного и того же этноса могут не хотеть 
обзовавыть свою отдельную нацию, не «желать жить вместе». С другой стороны, в случае 
модели «нация-согражданство», понятия «нация» и «государство», «страна» могут 
совпадать, а могут и не совпадать. Если в стране живут представители только одного 
этноса, государство функционирует нормально, существуют прочные экономические 
связи, то практически наверняка эта совокупность людей станет одной нацией. Но может 
быть иначе. Население страны может состоять из нескольких этносов, а государства могут 
разваливаться или объединяться. И тогда с образованием нации дело обстоит сложнее. 
Соотношение понятий этноса и нации (этнической/национальной идентичности) в 
политологии и этнологии 
Для политолога понятия этнос и нация зачастую выступают как синонимы, разница 
между ними не так уж принципиальна. Важнее то, какую роль играет 
этническая/национальная идентичность в политических процессах, способы мобилизации 
населения, возможность изменения и конструирования идентичности и т. п. 
Как справедливо отмечает В.А. Ачкасов, «в политической лексике, а зачастую и в 
научной литературе понятия этнической и национальной идентичности употребляются 
как синонимические, и это нельзя считать большой ошибкой»32. Но и в политологии, 
пожалуй, национальная идентичность подразумевает связь человека с социополитическим 
образованием (обычно, государством), некую психологическую установку на связь 
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 Ачкасов В.А. Этнополитология. СПб., 2005. С. 12. 
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индивида с государством. Национальная идентичность – посттрадиционная. Однако даже 
в условиях глобализации этническая (традиционная) идентичность не утрачена и не 
заменена национальной. Они существуют параллельно. 
Что же касается политологов, то они, игнорируя разницу между нацией и этносом, 
начинают бросать не совсем справедливые упреки этнологам. В частности, В.А. Ачкасов 
приводит едкие замечания П. Сорокина в адрес «примордиализма», французского 
социолога Д. Кола, затем В.С. Малахова и др.33. Однако вся их ирония обращена к 
совершенно некорректному пониманию нации (!) как примордиального образования. 
Ю.В. Бромлей же писал об этносе! 
В СССР, где нации (национальности) рассматривались как естественный этап 
эволюционного развития этносов, эти термины – нация и этнос, – не противопоставлялись 
друг другу. В графе национальность проставлялась этническая принадлежность. «Вы кто 
по национальности?», – русский, татарин и пр. Из советского представления о 
национальности происходит и фраза: «Мы, многонациональный народ России» в 
Конституция РФ 1993 г. (а не «полиэтничная нация»). 
Для этнографа/этнолога разница между понятиями этнос и нация важнее. Нам 
представляется, что в качестве рабочего определения понятия «нация» вполне можно 
использовать определение, предложенное Ю.И. Семеновым: «Нация – совокупность 
людей, имеющих одно общее Отечество»34. 
Можно заметить, что в таком случае нация – явление чисто субъективное, целиком 
зависящее от взглядов людей. Да, действительно, нация, в отличие от этноса, – результат 
свободного выбора каждого, выражение воли «жить вместе» с определенной группой 
людей. Но все дело в том, что эти взгляды возникают под влиянием объективно 
существующих факторов и условий, исторических условий. Конечно, национальная 
идеология для таких взглядов необходима (роль элиты, интеллектуалов), но манипуляция 
сознанием небесконечна. Молдаван так и не превратили в румын, басков – в испанцев, а 
курдов – в турок. 
Приведем высказывние Жозефа Эрнеста Ренана (1823–1892 гг.): «Таможенный 
союз не бывает Отчизной… Нация – это душа, духовный принцип. Две вещи, являющиеся 
в сущности одною, составляют эту душу, этот духовный принцип. Одна – в прошлом, 
другая – в будущем. Одна – это общее обладание богатым наследием воспоминаний, 
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 Там же. С. 25–26, 32–33. 
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 Семенов Ю.В. Социально-исторические организмы, этносы, нации // Этнографическое Обозрение. 1996. 
№ 3. С. 4. 
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другая – общее соглашение, желание жить вместе, продолжать сообща пользоваться 
доставшимся неразделенным наследством»35. 
Для иллюстрации можно привести такие примеры. На территории будущих США в 
XVIII в. проживали разные этнические группы – англичане, ирландцы, шведы, немцы и 
т. д. В ходе Войны за независимость (Американской революции) начала формироваться 
американская нация. То есть у представителей разных этносов на определенном этапе 
исторического развития возникло желание объединиться в единую политико-
экономическую структуру. Более того, долгое совместное существование разных 
этнических групп в США в рамках американской нации приводит к появлению общих 
черт культуры, языка. Происходит процесс, который можно назвать «этнизацией нации». 
Наоборот, в современных Бельгии и Испании мы наблюдаем как более или менее единые 
в прошлом бельгийская и испанская нации начинают раскалываться. Этносы, умевшие 
раньше нормально сосуществовать друг с другом и даже гордиться этим36, начинают 
считать себя отдельными нациями, происходит «нациезация этносов», которые не хотят 
более жить вместе. 
Необходимо подчеркнуть, что, соглашаясь с основными положениями подхода 
Ю.В. Семенова к понятиям этнос и нация, автор данного пособия не во всем может 
согласиться с концепциями геосоциальных или этносоциальных организмов, занимающих 
важное место в его теории. «Геосоциор» («этносоциор») выступает в теориях 
А.С. Мыльникова и Ю.В. Семенова как необходимое условие для формирования нации. 
Необходимым условием считается возникновение единого экономического пространства, 
объединящих социально-экономических связей, формирование единых властных структур 
и социальных страт на определенной территории. В то же время, есть немало примеров, 
когда «желание жить вместе», чувство «общего отечества» возникало и без экономико-
социальных, и без властных, политических предпосылок. Например, польские восстания в 
XIX веке часто объединяли поляков в России, Пруссии и Австрии, курды Турции, Ирака и 
Ирана, выступавшие за создание независимого Курдистана, также могли не иметь 
реальных экономических и социально-политических связей между собой (или, во всяком 
случае, их экономические связи с турками, персами или иракскими арабами могли быть 
более прочными). Развал Советского Союза, провозглашение независимости 
республиками также часто происходили вопреки реальным экономическим и социальным 
связям между Украиной и Казахстаном, Молдавией и Россией, Арменией и 
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 Ренан Э. Что такое нация? // Ренан Э. Собрание сочинений в 12-ти томах / Пер. с франц. под ред. 
В.Н. Михайловского. Т. 6. Киев, 1902. С. 87–101. С. 100. 
36
 Герой произведений А. Кристи, детектив Э. Пуаро, любит подчеркнуть, что он «не француз, а бельгиец» 
(замечу, именно бельгиец, а не валлон). 
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Азербайджаном и т. д., что привело к резкому падению производства, росту безработицы. 
И, тем не менее, несмотря на экономические сложности, очень многие граждане бывших 
союзных республик совершенно не хотят возврата к прежней модели и дорожат 
независимостью своих государств. Конечно, единый рынок, общие и взаимодействующие 
социальные классы, единая политическая система влияет на единство людей, 
проживающих на данной территории, волей-неволей заставляет их чувствовать 
«сопричастноть», однако, на наш взгляд, эти условия не являются необходимыми для 
возникновения национальных чувств и формирования нации. Не менее, а иногда и гораздо 
более важными, являются исторические предпосылки (существование единства населения 
в прошлом, «историческая память»), общая религиозная принадлежность, общность 
идеологических установок. То есть «желание жить вместе», представление о единстве 
определенной группы, вовсе не обязательно продиктовано материальными причинами. 
Нельзя отрицать и роль «интеллектуальных элит», писателей и поэтов, политиков и 
ученых в процессе создания наций, на что справедливо указывают многие зарубежные 
авторы. Важно также еще раз подчернкуть, что в основе формирования нации могут 
лежать не только этнические признаки, нация может быть сформирована и на основе 
одного этноса, и на основе нескольких. Возможна и ситуация, когда представители одного 
этноса оказываются членами разных наций. 
Литература: 
 
Глава 5. Ислам в современной России. Организационная структура. Многообразие 
ислама в России. 
Сложность изучения ислама в современной России продиктована тем 
обстоятельством, что российская мусульманская община по существу расколота 
противодействующими друг другу мусульманскими организациями. Многообразие 
направлений в исламе, сложные отношения между ними, комплекс противоречий между 
обычным правом (‘адат) и мусульманскими религиозными предписаниями (шари‘ат) 
усугубляются организационным расколом. 
Во времена СССР существовали Духовное управление мусульман Европейской 
части СССР и Сибири в Уфе (ДУМЕС), Среднеазиатское духовное управление мусульман 
в Ташкенте (САДУМ), Духовное управление мусульман Северного Кавказа (ДУМСК) и 
Духовное управление мусульман Закавказья в Баку (ДУМЗАК). Причем САДУМ 
рассматривался партийными органами как важнейшая организация. Оно находилось в 
Узбекистане, что во многом определяло этнический состав его руководства. Этнические 
противоречия и некоторые религиозные расхождения в начале 1990-х гг. приводят к его 
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распаду. Что касается собственно России, то на ее территории преемником ДУМЕС 
должно было стать Центральное духовное управление мусульман (ЦДУМ). Эту 
организацию возглавляет Талгат Таджудин, казанский татарин, последний муфтий 
ДУМЕС советских времен. Однако очень быстро внутри ЦДУМ возникли разногласия как 
этнического, так и политического характера. Руководство Татарстана, в частности, сам 
президент Татарстана М.Ш. Шаймиев, настаивал на переносе «мусульманской столицы 
России» в Казань. 
Другая часть оппозиции видела в Таджудине человека, который сотрудничал с 
атеистическим режимом СССР, а потому не заслуживает доверия. Лидером оппозиции 
стал имам-хатыб Московской соборной мечети, Равиль Гайнутдин. В 1994 г. руководство 
Духовного управления мусульман Центрально-Европейского региона России (ДУМЦЕР) 
приняло «единогласное решение о каноническом выходе ДУМЦЕР из состава ЦДУМ». 
Под руководством Р. Гайнутдина и при поддержке московской мэрии в 1996 г. был создан 
Совет муфтиев России. В 1998 г. ДУМЦЕР переименовлаи в Духовное управление 
мусульман Европейской части России (ДУМЕР), а в 2014 г. – ДУМ РФ. Есть между ДУМ 
РФ и ЦДУМ и некоторые расхождения религиозного плана, точнее, в выборе дальнейшего 
пути развития ислама в России. 
На Северном Кавказе после долгих распрей и расколов в 1998 г. был создан 
Координационный центр духовных управлений мусульман Северного Кавказа — 
зонтичная организация, объединяющая почти две тысячи мусульманских организаций 
региона. Руководит им Исмаил Бердиев, муфтий Карачаево-Черкессии. Но деятельность 
центра, по сути, сводится к периодическим встречам представителей духовных 
управлений северокавказских республик; их решения не имеют обязательной силы; 
никакой реальной властью и авторитетом И. Бердиев за пределами Карачаево-Черкесии не 
пользуется. 
То есть существует как минимум три условных организационных полюса. При 
этом в совремнных условиях на Северном Кавказе большим влиянием пользуется 
Духовное управление муусульман Чеченской Республики – в силу исключительного 
статуса президента Чечни Р. Кадырова. Казанский муфтият, ДУМ РТ, также занимает 
весьма независимую позицию. 
Попытки добиться единства между мусульманскими духовными управлениями 
предпринимались неоднократно, часто – по инициативе российского правительства. Но 
пока такое объединение не состоялось, и перспективы создания единой организации 
выглядят весьма сомнительно. 
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Мусульманское образование в России непосредственно связано с существующим 
расколом уммы. В подобной ситуации взаимного недоверия и распрей выработать единую 
систему преподавания, перечень предметов, добиться единообразия дипломов на всей 
территории России, практически, невозможно. 
Возрождение мусульманского образования в России началось, прежде всего, в 
традиционных регионах проживания мусульманского население – в Поволжье и на 
Кавказе. В начале 1990-х гг. появились медресе в Татарстане, Башкирии, Чечне, 
Дагестане. 
Религиозные учебные заведения появлялись хаотично, независимо друг от друга. 
Начали они учебный процесс без унифицированных программ, учебных планов. Несмотря 
на то, что эти учебные заведения открывались по инициативе духовных управлений 
мусульман, их деятельность не имела поддержки ни какого-либо научно-методического, 
ни координационного центра. В этих условиях религиозные учебные заведения 
превратились в некую закрытую, недоступную для общественного контроля сферу. 
Каждое учебное заведение действовало самостоятельно и практически в одиночку решало 
свои задачи и проблемы. 
Для начала 1990-х гг. характерно отсутствие квалифицированных местных кадров, 
отсутствие какой-либо государственной поддержки и контроля. Мусульманские медресе 
содержались за счет международных мусульманских благотворительных организаций 
(например, «Ибрахим ал-Ибрахим», «Таиба», организации Ф. Гюлена и др.) и не имели 
государственной лицензии. То есть дипломы этих школ, а впоследствии и открывшихся 
высших учебных заведений, не признавались в России как документы государственного 
образца. Выпускник такого учебного заведения мог рассчитывать только на «духовную» 
карьеру, но она также была связана со значительными сложностями. Денег для 
содержания имамов – особенно в сельской местности – не было. Кроме того, довольно 
быстро возникли разногласия между официальными ДУМ республик и 
благотворительными фондами арабских стран или Турции. 
Причины взаимного недовольства довольно типичны для таких случаев. Местные 
духовные власти – ДУМ – полагают, что миссионеры не считаются с местными обычаями 
и традициями, навязывают ту форму ислама, которой никогда не существовало в 
Поволжье и на Кавказе. В частности, большинство российских мусульман традиционно 
придерживались ханафитского мазхаба, в то время как благотворители из арабского мира, 
главным образом, Саудовской Аравии, предлагают иные варианты ислама, зачастую, 
вообще не основанные на каком-либо мазхабе. По мнению многих российских 
официальных лиц это ведет к конфликтам, раскалывает общество, воспитывает 
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нетерпимость. С этим связано и то, что в России в термин «ваххабизм» в мусульманских 
регионах, особенно в конце 1990-х, – начале 2000-х гг., употреблялся практически как 
ругательство. В свою очередь миссионеры обвиняют официальные власти в 
«нововведениях» («бида‘»), неверном толковании Корана. Их безусловным 
преимуществом, по сравнению с российскими духовными лицами, является хорошее 
образование, знание текстов, умение грамотно вести дискуссию. Поэтому для 1990-х гг. 
была характерна ситуация, когда молодежь предпочитала учиться в школах, где работали 
миссионеры-иностранцы, часто с недоверием относилась к местному официальному 
духовенству. 
Ситуация начала серьезно меняться в конце 1990-х гг. После нового обострения 
ситуации на Северном Кавказе правительство России предприняло меры по запрещению 
деятельности мусульманских благотворительных фондов в России. С другой стороны, 
после свертывания деятельности благотворительных фондов мусульманские школы 
лишились значительной части финансирования и были вынуждены искать поддержки у 
государства. А такая поддержка означала и больший контроль, меньшую свободу. 
Теология была включена в официальный перечень специальностей, по которым 
можно получить диплом о высшем образовании государственного образца. По теологии 
был впоследствии разработан стандарт «теология ислама». Для того, чтобы выдавать 
диплом государственного образца по теологии исламским вузам наобходимо получить 
государственную аккредитаци. Это, в силу различных причин, получилось далеко не у 
всех исламских вузов. Одно из обязательных требований – включение в Учебный план 
исламского вуза ряда светских дисциплин. 
В настоящий момент систему мусульманского образования в России можно 
представить как трехуровневую. Начальные школы – мактабы, действуют при мечетях, 
чаще всего как воскресные школы. Медресе – средние учебные заведения. И высшие 
учебные заведения – высшие медресе и исламские университеты, отношения между 
которыми складываются весьма сложно. 
К числу наиболее известных высших исламских учебных заведений относятся: 
 Московский исламский институт; 
 Российский исламский институт (Казань); 
 Российский исламский университет (Уфа); 
 Дагестанский Гуманитарный институт, факультет теологии (Махачкала); 
 Дагестанский исламский университет (Махачкала); 
 Северокавказский исламский университет им. Абу Ханифы (Нальчик); 
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 Нижегородский исламский институт имени Х. Фаизханова; 
 Российский исламский университет им. Кунта-Хаджи в Грозном (Чечня) 
Сегодня в России одновременно сосуществуют весьма различные по своему 
идейному содержанию исламские традиции. При этом каждая из них – глубоко 
укорененная, прочно связанная в представлениях мусульман с национальными 
традициями, с историей конкретного народа и региона. К тому же, именно местная форма 
ислама воспринимается как духовными руководителями региона, так и простыми 
верующими, как гарантия нераспространения экстремизма и терроризма. 
Каковы же основные типы современного ислама в России? Или какие варианты 
ислама укоренились в российских регионах настолько, что их с полным основанием 
можно назвать традиционными? На наш взгляд, можно говорить о как минимум трех 
вариантах «традиционного ислама» в современной России. 
Первый вариант представляют собой республики Северо-Восточного Кавказа: 
Дагестан, Чечня и Ингушетия. Хотя ситуация в Ингушетии осложняется в последние годы 
явным конфликтом между президентом республики и руководством ДУМ. В нагорном 
Дагестане (особенно среди аварцев) и Чечне ислам укоренился сравнительно поздно, в 
конце XVIII – начале XIX вв. Период распространения ислама здесь совпал с очень 
серьезными изменениями в социальной, политической и экономической жизни региона. 
Прежние институты, которые лежали в основе социальной организации обществ северо-
восточного Кавказа начинают стремительно разрушаться под воздействием внешних 
обстоятельств, а также, по всей видимости, в силу их естественной эволюции. Речь идет о 
том, что кровнородственные общины (построенные по реальному или предполагаемому 
кровному родству), территориальные общины (джамааты) Дагестана перестают 
выполнять свои прежние социальные и экономические функции. Этому способствует, 
прежде всего, военно-политическая борьба, развернувшаяся за данный регион между 
Россией, Турцией и Ираном, продвижение российской колонизации на Северном Кавказе, 
возникновение у России уже в конце XVIII в. протектората в Закавказье (Восточная 
Грузия). Северо-восточный Кавказ, формально еще никем не подчиненный и не 
завоеванный, остается как бы отрезанным от привычных способов ведения хозяйства, 
торговли, крупных городских центров. Но именно в этот момент на Северном Кавказе 
появляются проповедники ислама в его суфийском варианте (тарикат накшбандиййа), 
которые и укрепляет ислам в качестве основной и единственной религии в Северном 
Дагестане и Чечне. Начавшаяся вслед за этим Кавказская война и образование имамата 
выводят на первый план новую идентичность северокавказских народов – идентичность 
на религиозной исламской основе. Неслучайно именно Шамиль безжалостно боролся с 
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клановой и родовой знатью, истребляя аварских ханов: его идеям сплотить кавказские 
народы на основе суфийского ислама мешали родовые и территориальные «дрязги», 
мешало всякое местничество, а тем более, противопоставление родовой знати обычным 
общинникам. Но попытки Шамиля сплотить население на религиозной основе встречали 
естественный отпор со стороны российских военных и администраторов, которым такое 
единство как раз мешало. Российским властям выгоднее было поддерживать родовую 
знать, по крайне мере, пока продолжалась война. Поэтому возникает довольно сложная 
ситуация: старые родовые и территориальные идентичности и социальные институты 
существенно разрушены, но новые, на основе общей религиозной идентичности, 
утвердились не до конца, не до конца укрепились. Неслучайно, что еще до завершения 
Кавказской войны на территории Чечни возникает и быстро развивается новый тарикат – 
кадириййа во главе с проповедником Кунта-хаджи Кишиевым. Новый тарикат призывал 
отказаться от прямого сопротивления российским властям, занять позицию примирения и 
выжидания. Нужно отметить, что в условиях Чечни тарикаты, как правило, еще делились 
на вирды, которые отчасти воспроизводили родственные и территориальные связи, 
бытовавшие до распространения суфизма. 
Суфизм на Северном Кавказе с самого начала своего возникновения не был тем 
философским, мистическим учением, которое хорошо известно по Ирану и Центральной 
Азии, а также и некоторым другим регионам мусульманского мира. Здесь он выполнял 
функции социально и политически организующего начала, хотя и не совпадаю буквально 
с родовыми структурами (тейпами, тухумами), тем не менее, в некоторой степени 
воспроизводя их в новом обличии. В советский период по исламу и традиционным 
родственным структурам наносится новый серьезный удар, который, конечно, особенно 
затронул те народы, которые в 1944 г. подверглись депортации. Однако новым важным 
элементом социальной организации, как уже показывали исследователи (в частности, В.О. 
Бобровников), становится колхоз. В рамках северокавказского колхоза прежние 
институты социально-политической организации существенно трансформировались, но не 
исчезли. 
Уже в 1990-е гг. начинается новый период в бытовании ислама на Северном 
Кавказе. В этот период в Дагестан и Чечню, а равно и в другие республики довольно 
активно проникают эмиссары из арабских стран, которые привносят свое собственное 
видение ислама и свои традиции исповедания веры. В условиях войны в Чечне и острых 
социально-политических конфликтов в Дагестане, привнесенный ислам «аравийского» 
типа постепенно превращается во врага номер один для государственных и местных 
официальных структур. Первым на «тропу войны» с «ваххабизмом» становится Дагестан, 
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в котором уже в 1999 г. принимается закон против «ваххабизма». За ним последовали чуть 
позднее и другие республики Северного Кавказа. Терминология всюду была несколько 
различной. В частности, в Кабардино-Балкарии «неправильную» версию ислама, 
призывающую к неповиновению властям и экстремизму, примерно с 2007 г. стали 
называть «хариджизмом», «хаваридж». Рамзан Кадыров до недавнего времени и вовсе 
обозначал своих противников доступным словом «шайтаны». 
На сегодняшний день в республиках северо-восточного Кавказа, Дагестане, Чечне 
и Ингушетии, преобладает весьма своеобразное представление о «правильном» исламе. В 
плане общей философской традиции здесь исходят из ашаритской доктрины, в правовом 
отношении придерживаются шафиитского мазхаба. Но принципиально не это. В 
современных условиях суфийские тарикаты (в Чечне – кадириййа, в Дагестане – 
накшбандиййа и шазилиййа), фактически, срослись с Духовными управлениями 
мусульман, а через них – с государственными структурами. При этом в Чечне доминирует 
вирд Кунта-хаджи, к которому относится президент Республики, а в Дагестане – аварцы, 
которые в настоящий момент абсолютно доминируют и в государственных, и в 
религиозных структурах. Назначения на значимую должность представителей других 
национальностей Дагестана делается только для отвода глаз, что аварцев прямо не 
обвиняли в «узурпации» власти. При этом можно отметить, что в самом ущемленном 
положении находятся тюркские народы Республики, имеет место и некоторое отстранение 
от власти и официальной религии южных районов Дагестана. В целом, и в Дагестане, и 
Чечне, и в Ингушетии, мы наблюдаем ситуацию, когда вне «суфийского тариката», 
основанного на конкретном правовом мазхабе, отрицающего любой иджтихад и строго 
следующего таклиду, никакого иного ислама существовать не может. Все остальные 
верующие мусульмане оказываются автоматически не только вне мечети, но и вне закона 
и вне государства. При этом, и сам «тарикат» – весьма специфическая местная социальная 
организация, имеющая мало общего с теми «материнскими братствами», которые 
возникли на Ближнем и Среднем Востоке в XII-XIII вв. Говоря проще, «суфийский 
тарикат» в Чечне и Дагестане, лишенной какой бы то ни было философской мысли, 
нравственного поиска и духовного самосовершенствования, по своим политическим, 
экономическим и социальным функциям – это не что иное, как воспроизведение 
структуры и номенклатуры КПСС, не больше и не меньше. В плане религиозного 
образования и вероучения местные официальные духовные лица прочно держаться за то, 
что в мире ислама в конце XIX в. называли кадимизмом. 
Другой вариант представляют собой республики северо-западного Кавказа, 
Адыгея, Кабардино-Балкария и Карачаево-Черкесия. К этому же типу со всем основанием 
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можно отнести Башкирию и те муфтияты, которые ориентируются на Центральное 
духовное управление мусульман в лице Талгата Таджуддина. Речь идет о мусульманах 
ханафитского мазхаба матуридийской (или ашаритской) доктрины. Принципиальными 
моментами, отличающими эти республики (регионы) от случая северо-восточного 
Кавказа, являются на наш взгляд, следующие. 
Во-первых, население республик «второго типа» значительно менее религиозно. 
Здесь проживает значительное количество немусульман, прежде всего, русских. В 
некоторых из названных республик – в Башкирии, например, – русские и вовсе 
составляют большинство. Республики северо-западного Кавказа активно посещаются 
туристами, в том числе иностранцами. Горнолыжные курорты, ориентация на прием 
туристов, которые приносят существенный доход республикам, не позволяет здесь на 
общем республиканском уровне вводить «исламские порядки». Да и само население, в 
целом, смотрит на ислам совсем иначе, нежели в Дагестане и Чечне. 
Во-вторых, в этих регионах суфийские традиции никогда не были всерьез 
распространены. Если в Поволжье и на Южном Урале определенные успехи суфизм и 
имел в XVIII-XIX вв., то затем ему был нанесен очень чувствительный удар со стороны 
татарских джадидов, после которого суфизм уже не смог оправиться. 
Парадокс ситуации, и это особенно касается Башкирии и муфтиятов, 
ориентирующихся на ЦДУМ, заключается в том, что совершенно официально гордясь, 
как национальными героями, просветителями-джадидами конца XIX – начала ХХ вв., 
местные духовные власти начисто игнорируют их духовное и идейное наследие. Идеи 
внедрения в исламское образование светских наук, активное изучение европейской науки 
и культуры, изучение естественных наук – все то, к чему призывали люди, именами 
которых сегодня в Башкирии и на северо-западном Кавказе названы улицы и площади, все 
это совершенно не востребовано, и даже активно осуждается и преследуется в духовной 
жизни мусульман данных регионов. Упорное следование в рамках традиционного 
мазхаба, бесконечное изучение обрядов и только обрядов в исламе, заучивание наизусть 
текстов, смысл которых остается многим студентам не до конца ясен (или вообще не ясен) 
– вот то, что должно, по мнению местного мусульманского духовенства и организаторов 
исламского образования, спасти республики от экстремизма и терроризма. 
Иными словами, мы сталкиваемся во «втором типе» традиционного для России 
ислама с таким же кадимизмом, как и в условиях Чечни и Дагестана, но только без 
«суфийских» структур и без столь мощной государственной поддержки на 
республиканском уровне. 
СП
бГ
У
98 
 
Наконец, третий тип «традиционного ислама» представлен в Москве, Нижнем 
Новгороде, отчасти в Казани и Санкт-Петербурге. Речь идет о тех духовных управлениях, 
которые в целом ориентируются на Совет муфтиев России в лице Равиля Гайнуддина, а 
также на таких известных мусульманских и общественных деятелей как Д.В. Мухетдинов, 
Ш.Р. Аляутдинов и др. В данном случае, не будет преувеличением сказать, что мысли и 
действия московского муфтията, в целом, происходят в русле джадидизма. Об этом 
свидетельствуют последние публикации Д.В. Мухетдинова, в которых он пытается 
отыскать новое и достойное место для российских мусульман в евразийской концепции. В 
Санкт-Петербурге в последние годы под патронажем обозначенных духовных деятелей 
происходят «Бигиевские чтения», которые уже своим названием четко обозначают то 
направление, в котором желали бы развивать российскую умму представители СМР и 
ДУМ РФ. Сами представители ДУМ РФ и СМР никогда прямо не заявляли, что не 
придерживаются конкретного мазхаба: напротив, они формально ханафиты. Но, по 
существу, и публикации, и речи, и выступления, и характер цитирования российских 
авторов-джадидов – все это свидетельствует о том, что представители ДУМ РФ признают 
современный «абсолютный иджтихад» или, по крайней мере, новый иджтихад в рамках 
мазхаба. Целый ряд положений в книгах Д.В. Мухетдинова свидетельствует о том, что 
проповедуется некая новая российская форма евроислама, что, конечно, ставит ДУМ РФ 
вне таклида, вне традиционных мазхабов. Проблема заключается в том, что это 
направление в российском исламе далеко не все склонны считать «традиционным». 
О том, что джадидов следует прировнять к «ваххабитами» и преследовать их также 
по тому же закону 1999 г., в Дагестане, например, говорят с начала 2000-х гг. Впрочем, 
когда в конце XIX – начале ХХ вв. в Дагестане развернулась деятельность джадидов 
А.Каяева и А. Акаева, их тогда уже обвиняли ровно в том же: в подрывной деятельности и 
«ваххабизме». Стремясь победить «экстремизм», экспертный совет ДУМ Дагестана в 2004 
г. организовывал рейды по книжным магазинам и изымал литературу антиисламской 
направленности, в частности, переводы Корана И.Ю. Крачковского и М.-Н. Османова, не 
говоря уже о любой светской исламоведческой литературе. При этом последовавшие 
«замечания» прокуратуры никакого эффекта не имели. 
Особое беспокойство вызвает тот факт, что духовные управления мусульман 
России, которые придерживаются разных традиций, не готовы спокойно уживаться друг с 
другом. Они периодически оказываются в прямом конфликте и допускают резкие 
обвинения в адрес друг друга. В 2013 г. муфтий Чечни Султан Мирзаев попытался 
наложить такфир на Дамира Мухетдинова. В августе 2016 г. в Грозном прошла 
конференция с участием приглашенных шейхов из университета ал-Азхар, в результате 
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которой была принята весьма важная фетва. Фетва пытается определить, какой ислам 
правильный, а какой нет. В ней наложен такфир на всех «безмазхабников», то есть на всех 
мусульман, которые не придерживаются определенного мазхаба. Естественно, 
представители московского ДУМ РФ не участвовали в ее подписании. Таким образом, в 
настоящий момент среди российских мусульман намечается новый (старый) раскол, 
который чреват новыми конфликтами и обострением религиозно-политической ситуации. 
 
Примерный перечень возможных тем аналитических записок или докладов 
 
Академически-ориентированные проблемы: 
1. Мусульманские регионы Российской империи в отечественном 
востоковедении: концепции, образы, направления исследований. 
2. Термин «ваххабизм» применительно к радикальным группировкам 
современного Северного Кавказа: проблемы использования 
3. Правовой статус ислама в Российской империи: вопросы семьи и брака 
4. Мусульмане в русской дореволюционной армии. 
5. Конструирование национальной идентичности в Закавказье: роль ислама 
6. Анализ современных внешнеполитических подходов России к 
сотрудничеству с арабскими странами: теоретические аспекты. 
Практически ориентированные (прикладные) проблемы: 
1. Религиозно-политическая ситуация в Кабардино-Балкарии 
2. Афганский вектор центральноазиатской политики России: зачем России 
Афганистан? 
3. Экономическая, политическая и культурно-историческая целесообразность 
освоения Северного Кавказа 
4. «Пустить нельзя запретить» – где поставить запятую? Политическая и 
экономическая целесообразность мусульманской иммиграции в Россию 
5. «Соотечественники» в Центральной Азии: пути и формы взаимодействия с 
Россией 
Перечень тем для case studies 
1. Проблема сартов и последствия национального размежевания в Средней 
Азии 
2. «Быть аланами»: архелогия идентичностей на Северном Кавказе (или другой 
«неосетинский» пример) 
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3. Роль ислама в басмаческом движении в Средней Азии в 1920-30-е гг.: 
мнимая или реальная? 
4. Суфизм и вирды в Чечне: историческое и современное социально-
политическое значение 
5. Исламское высшее образование в России: проблемы и пути реформания 
6. Пантюркизм и панисламизм во взаимоотношениях России и Турции. 
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